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I. — Può dirsi che dal giorno in cui l’annunzio evangelico 
si diresse al cuore delle genti in antitesi a «tutte le sapienze 
di questo secolo » (1), fossero di Aristotele o di Filone, in 
quanto fonte per «i perfetti in Cristo » di una « sapienza spi- 
rituale » del tutto propria; e in opposizione all’intero spirito del 
mondo antico mirò a svincolare la vita religiosa dalla sogge- 
zione e dall'intervento di ogni potere politico: « Date a Ce-. 
sare quel ch’è di Cesare, date a Dio quel ch’è di Dio » (2); 
presentandosi così alla società come un rifugio ideale, ove le 
disarmonie, le ingiustizie, le differenze di classi e di nazioni 
venivano a perdere ogni valore e sanzione; una forza irre- 
sistibile — derivante senza dubbio da una necessità storica 
di fatto — insensibilmente, ma costantemente, specie dal IV 
secolo in poi, ha attirato la vita cristiana nell’ingranaggio so- 
ciale, politico e di coltura, che ad essa preesisteva, e paralle- 


(1) Cfr. il passo così suggestivo della 1. ai Corinti, da I, 18 a 16 

(2) MATT. XXII, 15-22. Ved. il nostro studio premesso alla Episfola 
«n la tolleranza di Giov. Locke: « La separazione della Chiesa dallo 
Stato e l’incoercibilità della vita religiosa » (Lanciano, 1920). 
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lamente ad essa si andava svolgendo. Lo spirito cristiano pet 
fecondare in una maniera sempre più larga, e per dominare 
in modo incontrastato ed intimo il mondo, si trovò nell’im- 
perioso bisogno di infiltrarsi in questa massa di elementi così 
eterogenei rispetto alla sua essenza, e in attesa di poterli un 
giorno interamente ridurre alla sua vera e genuina natura, si 
fuse con essi — compiendo quello che forse è il più grande 
capolavoro della storia — giungendo ad una sintesi intellettuale, 
politica e sociale, di fronte a cui, al termine del medio evo, 
l'umanità cristiana credette di aver raggiunto non solo la piena 
armonia di sè con tutti i preesistenti fattori della vita e del 
pensiero, ma ancora di essere pervenuta ad un punto termi- 
nale, di stabilità perenne e indistruttibile. 

E certo se il cammino della vita avesse potuto arrestarsi 
per sempre, e il pensiero filosofico pagano, l'ordinamento giu- 
ridico e sociale dello Stato romano e del feudalismo, e l’orien- 
tazione morale degli spiriti ad essi relativa, fossero rimasti 
sempre il solo contenuto di cui sia capace la vita, noi avremmo 
assistito ad una cristallizzazione perfetta di questo mirabile 
connubio, che avrebbe però anche — nella sua fissazione gra- 
nitica — rappresentato l’ impossibilità definitiva pel genuino 
spirito cristiano delle origini di attuarsi un giorno in una forma 
esente da ogni compromesso. 

AI sorgere di una civiltà nuova invece — quella che dal 
Rinascimento sale con un progresso ed una continuità ideale 
irresistibile e sempre crescente — la Chiesa, che gradatamente si 
era andata sempre più identificando, per assolvere la sua mis- 
sione, con la sintesi operata dal medio evo tra spirito cri- 
stiano ela civiltà pagano-barbarica, venne di giorno in giorno 
a sentire che il mondo — già suo intero dominio — si an- 
dava sottraendo ad essa per mille vie, rendendo la situazione 
sua di fronte alla vita e alla cultura ognora più difficile, trava- 
gliata, spinosa. | 

Con una saldezza veramente eroica ed uno spirito di abne- 
gazione di cui pochi istituti hanno dato prova nella storia, 
irrigidendosi nella difesa di tutto ciò che di sicuro e di stabile 
essa possedeva di fronte alle sabbie mobili del mondo nuovo, 
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alle fantasmagoriche scorrerie di esso per le vie del pensiero 
e della ricerca senza requie, e alla tumultuosa vita politica, eco- 
nomica e sociale, essa si è rinchiusa in se stessa, attendendo — 
gli spiriti superficiali dicono — che il passato morto ritornas- 
se, — le anime veggenti capiscono — che questo caos in fer- 
mento continuamente provvisorio dia alfine quei frutti veri e 
terminali, che rappresentino il prodotto del genuino spirito 
cristiano, uscito da essa e infiltratosi segretamente nelle vie 
della vita. 

L’ora più tragica però, di una drammaticità intima al- 
tamente espressiva, fu senza dubbio non tanto quella in cui 
il mondo sembrò allontanarsi da essa, lasciandola in un mae- 
stoso isolamento ; ma |’ altra in cui, approssimandosi la pie- 
nezza dei tempi, lo spirito nuovo dapprima l’ha cinta di stretto 
assedio, e di poi, per mille oscure vie, sembra volerla riassor- 
bire e penetrare, allettandola con compromessi iniziali, a cui 
finora essa ha sempre resistito. 

Fu questa la crisi del modernismo. 

Movimento, senza dubbio, estremamente complesso, sorto 
contemporaneamente, con strana spontaneità, in tutti gli angoli 
del mondo cattolico; diversamente atteggiato nei suoi vari 
campioni, eppure dominato da una viva coscienza della sua 
unità. E il fulcro, invero, di tutto non furono le idee filosofiche, 
da alcuni propugnate, da altri persino ignorate e che nella loro 
essenza erano in gran parte derivate dal di fuori; non furono 
le tendenze politiche, che, prese a prestito da più ! ‘larghi mo- 
vimenti estranei alla Chiesa, interessarono solo pochi campioni 
del modernismo. Queste furono più che altro ,le soluzioni, le 
vie di scampo che si presentarono alle ansie delle ’varie co- 
scienze religiose, che, sotto i colpi della critica storica, testuale 
e dottrinale, fulcro centrale di tutto il movimento, ebbero la 
sensazione terribile che lo stesso tradizionale * edificio della 
Chiesa traballasse ormai, e non rappresentasse più un sicuro 
rifugio neppure per la fede, e che, per non crollare esso dovesse 
cercare altre fondamenta ideali, dovesse fare appello ad altre 
forze morali ed umane, ed assumere atteggiamenti nuovi in- 
vulnerabili rispetto a quest’ opera critica di corrosione. E la 
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loro uscita dalla casa in pericolo era singolarmente favorita dal 
trovare fuori di essa non più, come una volta, quell’ambiente 
ostile, di scherno e di odio per la vita religiosa, ma correnti 
novelle di tenera e diffusa spiritualità, e movimenti sociali che 
sembravano adombrare in forma caotica ed impura, un risorgere 
dell’ ideale evangelico della fraternità e della giustizia assoluta. 


* 
* * 


II. — Se la critica storico-religiosa fosse rimasta sempre 
alla sua fase iniziale, e i primi risultati suoi, davvero disa- 
strosi per la tradizione, e i primi còmpiti suoi toccanti solo i 
lati esteriori della religiosità cristiana primitiva, fossero rimasti 
ultimi e definitivi, anzi si fossero accentuati ancor più in senso 
ostile, è impossibile sapere a che avrebbe sboccato la crisi 
del modernismo. Quando alcuni pensano che il declinare di 
esso sia derivato dall’opera di repressione furibonda della 
Chiesa e all'impiego di mezzi indiretti terribili ed efficacissimi, 
mostrano tuttavia di avere un concetto ben superficiale della 
storia. 

Per contro, mentre il mondo cattolico era nel pieno tra- 
vaglio della sua crisi, nel campo stesso della libera ricerca 
scientifica veniva maturando, nei riguardi del cristianesimo, un 
processo sempre più deciso di revisione da un canto e di ap- 
profondimento di còmpiti- dall’ altro. Accadeva alla critica ciò 
che suole avvenire a tutti i movimenti dello spirito umano: 
il passaggio cioè di essi da alcune fasi iniziali ad altre più 
mature e positive, nelle quali le negazioni assolutamente de- 
molitrici e intemperanti dei primordi, si convertono in un’ o- 
pera in parte di conferma e in parte di ricostruzione armonica 
e ideale. | 

Da un interesse di carattere prevalentemente letterario su 
l'autenticità o meno dei testi cristiani, la critica si vide pian 
piano attirata ognor più nel campo dell’indagine storica, e, inol- 
trandosi per un cammino molto più profondo, è sboccata da 
ultimo come al suo vero centro di azione, nell’analisi delicata 
e guardinga sia dell’intima vita religiosa e dei genuini oriz- 
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zonti spirituali della cristianità primitiva, sia delle visioni teo- 
retiche e speculative, che lungi da ogni contaminazione essen- 
ziale, affiorarono da essa come intuizioni purissime ; le quali 
però, a causa della loro ancor tenera, frammentaria e misteriosa 
struttura, non riuscirono ad imporsi talmente, da impedire il 
connubio provvisorio dello spirito cristiano col pensiero filo- 
sofico del paganesimo (patristica e più ancora scolastica), e con 
l'intuizione giudaica della vita (religiosità eteronoma e legale). 

E con questo spostamento di interessi procedeva di pari 
passo un’opera di revisione così profonda dei primi risultati, 
che per ciò che riguarda la prima fase della critica — quella 
letteraria, toccante in vero modo la genuinità stessa dello an- 
nunzio cristiano a noi pervenuto, e quindi di un'importanza dav- 
vero vitale — già l’Harnack fin dal 1897 poteva predire, con una 
antiveggenza che è stata largamente confermata: « Un giorno 
verrà, e noi ne vediamo di già sorgere l’alba, in cui si occu- 
perà poco di risolvere i problemi della autenticità concernenti 
gli scritti della Chiesa primitiva, poichè si riconoscerà gene- 
ralmente, con poche eccezioni quasi, la fondatezza della tra- 
dizione » (1). Dimostrata di fatti I’ autenticità sostanziale di 
tutte le Epistole paoline, il monumento senza dubbio massimo 
del contenuto dottrinale e teoretico del cristianesimo primiti- 
vo; accertata la veridicità storica degli Atti degli Apostoli, 
intera opera di Luca, compagno di Paolo e autore del terzo 
vangelo; resa indiscutibile l'origine dei vangeli entro il primo 
secolo, e per ciò che riguarda i loro rapporti, provata la prio- 
rità sostanziale del vangelo di Marco per la parte narrativa, e 
di una raccolta antichissima, forse contemporanea allo stesso 
Gesù, di Logia (o detti del Signore), da cui direttamente de- 
rivano le parti dottrinali in più di Matteo e di Luca; ammessa 
l'origine palestinese del fondo, così narrativo, come anche pro- 
babilmente ideologico, del quarto vangelo, indipendente da ogni 
influsso ellenistico alessandrino; può veramente dirsi, prescin- 
dendo da dettagli e da esteriorità di poco conto, che l’elemento 
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(1) Cir. Die Chromnologie der altchristlichen Litteratur, Leipzig, I, 
prefazione. 
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più sensibile per la vitalità cristiana — la genuinità cioè dell’an- 
nunzio evangelico pervenutoci — è posto ormai fuori di ogni 
discussione, con il vantaggio immenso ed impagabile che essa 
non è più soltanto un postulato di fede, ma la conseguenza 
della più severa ricerca scientifica. 

Opera senza dubbio più ardua era la ricostruzione dell’in- 
tero quadro del cristianesimo primitivo, con l’ identificazione 
dei diversi atteggiamenti suoi, delle svariate correnti succedu- 
tesi in armonia di numerose esigenze da appagare, di molti: 
formi compiti da assolvere, di molteplici ostacoli da superare. 
Non è da meravigliarsi quindi se la complessità rivelata dal- 
l'indagine storica — in contrasto con l’ingenuo e semplice uni- 
formismo della tradizione — abbia potuto a prima vista dar 
luogo ad una rappresentazione dell'età primitiva, in cui la ric- 
chezza dei fattori e la varietà di essi, non sufficientemente 
ponderati, apparivano sotto una luce sfavorevole, come indizi di 
conflitti e di disarmonie insanabili, religiosamente inammisibili. 
Tale è stato il quadro che il Baur, la Scuola di Tubinga, e 
i suoi diretti continuatori, ci hanno dato. Oggi è possibile as- 
serire che questo quadro rivela senza dubbio un difetto di 
comprensione, soprattutto di rapporti; e una non chiara co- 
scienza di ciò che presiedette a questa preziosa dovizia di ele- 
menti, da esso per la prima volta posta in luce, ma non. suf- 
ficientemente elaborata. E se ancora questo momento storico 
così interessante non ha trovato la mente capace di una per- 
fetta e fedele visione sintetica di esso, restano tuttavia ferme — 
come indicazione di un còmpito seducente — le parole di un 
competente della forza del Jilicher, espresse nella sua classica 
Introduzione al Nuovo Testamento : « la costruzione storica del 
Baur può esser contrastata non con la dimostrazione delle 
singole difficoltà e inverosimiglianze sue, ma con la sostituzio- 
ne di essa con un altro compiuto quadro storico, che eviti gli 
errori della prima, senza ignorare i suoi risultati più sicuri » (1). 


(1) Ecnleitung in das Neue Testament, T.ed. Tibingen, 1913, p.17. — 
Uno sforzo verso una tal ricostruzione è contenuto nella parte I. del no- 
stro Sar Paolo (Milano, 1922, F.lli Treves, editori), 
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È in questo senso che alla coscienza religiosa cristiana può 
arridere la fede che anche in questo campo il travaglio della 
indagatrice mente umana si incammini verso una meta felice e, 
rispetto alla tradizione, molto più istruttiva ancora. 

Tutto ciò nondimeno, di fronte all’antitesi tra la religione 
tradizionale, intessuta su di una vita culturale e sociale che è 
ormai soltanto un ricordo storico, e l’anima moderna, sarebbe 
di ben poco frutto. Se la Chiesa non vuole e non deve attin- 
gere una vitalità novella dalle cangianti e multiformi tendenze 
del pensiero e della vita moderni, indici più di aspirazioni 
insoddisfatte e di orientamenti non ancora sufficientemente ap- 
profonditi, che di una maturità pienamente raggiunta, essa deve 
ripromettersi una giovinezza risorgente dal ritrovamento della lim- 
pidissima vita cristiana quale rifulse ai primordi, e quale fu poi 
teoreticamente elaborata dal fondatore della sua universalità nel 
mondo: Paolo (1). In una parola, è la genuinità dell’originario pen- 
siero cristiano che deve essere prima analiticamente e moralmen- 
te riconquistata, e di poi filosoficamente elaborata, perchè questo 
pensiero possa affermarsi nel mondo nella sua divina eterna 
giovinezza. È un’opera indubbiamente da far tremare le vene 
e i polsi, e di cui vediamo ora appena gli impercettibili inizi : 
fase terza e culminante questa della ricerca storico religiosa. 

Ma allorchè essa, dopo i molti fruttiferi errori e le laboriose 
incertezze, che sono purtroppo ineliminabili da tutte le opere 
collettive umane, sarà pervenuta alla sua meta, allora, di contro 
alle insufficienze della comune religiosità tradizionale noi ab- 
biamo ferma fede che apparirà nel suo pieno splendore — per 
dirla con parole di un insigne filosofo e cultore di questi studi 
Alessandro Chiappelli, — «la potenza di vitalità inesausta im- 
pressa alla dottrina ca Gesù... che a differenza di tutti gli altri 
fondatori di religioni dalla vita lunghissima e decrepita (Mosè, 
Confucio, Budda), fu il solo eroe giovane di un'idea religiosa che, 
anche perciò, si mantiene sempre giovanile e vitale » (2). 


(1) Un quadro succinto delle originalissime, e sinora inavvertite, in- 
tuizioni filosofiche di Paolo diamo nel nostro lavoro citato, in fine. 

(2) Cfr. Per il progresso morale e religioso, in «Il progresso religio- 
so », 1921, p. 5. 
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Nella preparazione di quest'ora, forse lontana, ma grandiosa, 
l'Italia finalmente non è più assente; e il movimento religioso 
culturale, che spunterà in quel giorno, non sarà più come ac- 
cadde al modernismo, il risultato di ricerche prevalentemente 
straniere. 


* 
* * 
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III — È con una relazione di Alessandro Chiappelli che 
nel 1915 Ernesto Buonaiuti a soli 33 anni vedeva coronata la 
sua fervida azione di credente e di critico, con la designa- 
zione ad unanimità a vincitore della cattedra di Storia del cri. 
stianesimo nella R. Università di Roma. 

Il Chiappelli che in Italia per lunghi decenni, durante un 
periodo oscuro e difficilissimo per gli studi religiosi, aveva mo- 
strato quasi esso solo, al cospetto dell’ immenso lavorio stra- 
niero, il punto equilibrato e luminoso a cui, anche in questo 
campo, l’anima italiana può pervenire, quando sa innalzarsi ad 
un senso profondo della vita, e quando è sorretta da un orien- 
tamento filosofico illuminato, era il più atto a non fallire nella 
designazione. Per la sua larga ed insigne attività di pensiero, 
nella quale l’ indagine storico-religiosa si inquadra, più come 
una risultante della sua valutazione dei fenomeni fondamentali 
dell'anima umana, che come uno scopo singolo e limitato di 
ricerca; assertore di un indirizzo speculativo, il cui idealismo 
integrale e teistico, abbracciante insieme la trascendenza e l’im- 
manenza, la pluralità e l’unità, è giunto a cogliere indubbia- 
mente nel modo più fedele l’'orientazione insita nella con- 
cezione cristiana del divino; sentendo con genuina religiosità 
il divenire umano come «l’ avvicinarsi e l’appropriarsi sempre 
più di un pensiero assoluto e centrale, il quale, in sè eternamente 
vivente, muove interiormente la coscienza umana nella vita in- 
dividuale e sociale e nella esperienza storica » (1), egli era por- 
tato ad inserire la cultura religiosa tra i più vivi bisogni della 


(1) Cfr. Filosofia contemporanea e democrazia, in « Rassegna moder- 
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vita, e a vederla anzi in funzione della vita, e a gesiderare che 
un còmpito di tal fatta essa si assumesse. Può dirsi così che 
il Chiappelli in vero modo sia spiritualmente il padre di 
un movimento culturale, che fortunate circostanze storiche 
e profonde esigenze morali sorte da esse, han reso possibile 
finalmente anche tra noi. Ed egli ponendo in Italia, al vertice 
ufficiale di questi studi, un uomo per cui la religione era vita 
e la vita era religione, faceva si che, l’ora propizia sorgendo, 
trovasse, accanto all’assistenza sapiente e generosa che egli 
prodiga nella sua multiforme attività, un punto prezioso di 
attrazione e di irradiazione insieme. Nè si ingannò. = 

Oggi, dopo soli pochi anni, chi dice studi storico-religiosi 
in Italia, dice Ernesto Buonaiuti. 

Intorno a lui il vago interessamento sorto finalmente anche 
in Italia per questo fatto saliente della vita, sta dando origine 
ad una larga famiglia spirituale, ancora in via di formazione, 
ma fervida e operosa, composta non di minorenni spirituali o 
dî discepoli pedissequi e noiosi, ma di coscienze autonome in 
cerca assidua di dare a sè un prezioso alimento di vita, e agli 
italiani sempre più vivo il senso del valore di questa fonte 
stoltamente negletta, con danno della nostra storia morale e 
civile. 

E difficilmente invero uno potrebbe spiegarsi questa sim- 
patica forma di aderenza e di fusione sorgente, ove non cono- 
scesse i tratti singolari della personalità del Buonaiuti. 

Spirito geniale, vibrante, sensibilissimo, in perpetua attitu- 
dine di curiosità simpatizzante, e quindi analizzatore fine e 
osservatore acuto, può dirsi un adoratore più che del pensiero 
costituito e fisso, dell'azione creatrice, più che di un proprio 
dogmatismo da impor:e, del fervore sincero e spontaneo da 
ispirare. Una potenza irresistibile di penetrazione nell’ anima di 
chiunque lo avvicini, gli suscita intorno affetti tenaci, devozioni 
fraterne, un discepolato affettuosissimo; e d’altro canto l’ar- 
dore del suo apostolato per questi studi lo rendono ovunque 
un centro di unione, perchè ovunque egli appare un apporta- 
tore di spirito di vita. Una capacità singolare di compenetra:si 
nelle situazioni e nelle posizioni altrui, e di vivere le loro spe- 
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ranze, i loro ideali, il loro bisogni interiori, rende facile alla 
sua abilità di inserire le loro prospettive incerte, ristrette, fram- 
mentarie nella sua più larga e più luminosa. Nel suo conver- 
sare si ha l'impressione che egli ascolti e viva più di quello 
che voi pensate e sentite, che di quello che voi dite, ma questo 
però, non con l’aria imbarazzante di un inquisitore, ma col 
velato tatto di chi ama mettersi all'unisono col vostro cuore, 
e al di sopra dei rapporti esteriori stringere un legame più 
intimo e più saldo. 

Spirito fornito di una cultura solida e compiuta nel campo 
della letteratura sia greco-romana sia ellenistica, guidaica e cri- 
stiana, che gli fa cogliere punti insospettati di contatto, e in- 
croci e contrasti di luci molto rivelatrici e suggestive; sempre 
al corrente di tutti gli studi stranieri, non per adornarsene 
comodamente, come molti fanno, o per trarne facile argomento 
di erudita divulgazione, ma soprattutto per una disanima critica, 
sì da tradurli in una linfa feconda di risultati nuovi; cosciente 
delle passioni più vive dell'epoca nostra e vivente delle cor- 
renti prefonde che la turbano e la assillano, egli dà l’impres- 
sione di trovarsi di fronte ad una sintesi di vita, in cui ogni 
fattore di civiltà e di esperienza, in rapperto alle sue finalità, 
conpera e si fonde in una individualità compiuta. 

Ne risulta che mentre la sua vastissima coltura storica e 
filologica, filosofica e religiosa gli permette di accomunare 
campi difficilmente da altri abbracciati insieme, una sensibi- 
lità squisita ne fa un vero cittadino del passato e insieme un 
contemporaneo nostro vibrante come pochi. 

Credente vero, attaccato con legami indissolubili all’ideaie 
del sacerdozio, non sa uniformarsi ad una fede che non sia ben 
profonda nella sua anima, che non sia capace di divenire espe- 
rienza sua, di tradursi in una convinzione in cui possa impe- 
‘gnare tutte le forze del suo pensiero cosciente, del suo senti. 
mento e della sua cultura. Se a questo nobile bisogno egli deve 
tutte le sue traversie religiose, in un'epoca in cui l'atteggiamento 
di antitesi tra filosofia e dogma, tra scienza e religione, tra 
cultura e fede ha dominato la vita spirituale nostra ; al fedele 
e sincero soddisfacimento di esso egli però anche deve le pro- 
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spettive sconfinate di più radiose e più pure scaturigini di 
fede — attinte dai primordi della cristianità — che seducen- 
temente si aprono dinauzi al suo perseverante cammino. 

E’ così che mentre tanti altri strenui difensori della religione 
e del cristianesimo, nell’ora del dolore o del contrasto, si tramu- 
tarono in negatori della fede, e vissero quindi solo momenti 
transeunti della crisi religiosa contemporanea, per uscire ben 
presto dal pelago agitato ad una riva straniera, ove assidersi 
tranquillamente nella comoda posizione di spettatori curiosi, 
indifferenti od ostili, egli al contrario ha saputo diventare seni- 
pre un più fervido amante della sua Chiesa, ed ha percorso 
tutte le fasi della crisi, in cerca fedele di una uscita, che non 
sia l'approdo di una coscienza stanca della lotta, ma lo sbocco 
vero, libero, adeguato e felice dell’intera corrente della religio- 
sità. 

Ciò porta che il travaglio in lui non è mai qualche cosa 
di semplicemente personale, effetto di una posizione individua- 
listica a cui giunga e in cui si chiuda, e che è pertanto de- 
stinata ad esaurirsi in lui; bensi il riflesso espressivo di si- 
tuazioni generali, intimamente vissute, che conferiscono agli 
atteggiamenti e ai risultati suoi un valore rappresentativo, che 
trascende la sua persona. 


* 
* * 


IV. - Se noi abbiamo potuto in certo qual modo dire che 
il laborioso processo storico della rigenerazione del pensiero 
cristiano culmina nella ricerca dell’ essenza del cristianesimo, 
a cui è di base e di sfondo la minuta e paziente analisi della 
vita religiosa dei primi secoli, questo conato noi lo vediamo 
chiaramente impersonarsi appunto nel Buonaiuti, che do- 
po anni di poderosa indagine, che lo hanno reso padrone, 
concittadino quasi, della cristianità primitiva; si è sentito na- 
turalmente portato verso questo problema, riconoscendolo 
come la chiave di volta di tutta la vita spirituale nostra. 

Noi qui dunque, ripromettendoci di esporre altrove i co- 
spicui e ricchissimi risultati della sua attività scientifica (su 
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gli antecedenti del cristianesimo, posseduti con vera padronan- 
za; sul primo secolo: anima della sua anima; sul secondo e sul 
terzo, in cui il suo spirito mai non si sazia di frugare; nel 
quarto che egli ravvisa con originalità d’ intuizione, come la 
vera e grande svolta dell’ umanità cristiana; su movimenti ar- 
dui e complessi, quale lo gnosticismo; su figure centrali e 
culminanti, come quella di S. Agostino, o interessanti e tipiche 
come quella di S. Girolamo), qui è alla sua concezione del- 
l'essenza del cristianesimo che ci limiteremo, servendoci di 
appunti di due sue memorande conferenze tenute a Roma il 
28 marzo e il 4 aprile dell’anno scorso, dinanzi ad un pub- 
blico colto ed eletto di oltre mille persone, e che lasciarono 
una impressione profonda e durevole. 

Prospettando lo spirito della cultura moderna, e la connes- 
sa genesi del metodo storico, culminante nella ricerca religio- 
sa odierna; egli passava ad iniziare i suoi ascoltatori al du- 
plice aspetto: individuale e associato, che caratterizza in modo 
inscindibile la religiosità. Contro le intemperanze dalla scuola 
sociologica, egli affermava questo suo felice e superiore con- 
cetto, anche da noi condiviso, che: «in ogni individuo umano. 
giace latente la possibilità di sciogliere un inno di lode e di 
ringraziamento all’ essere da cui dipende, a Dio. Ma si può 
dire che questo strumento invisibile che ogni uomo porta de- 
posto nelle proprie visceri spirituali, ha bisogno di essere sfio- 
rato sulla sua tastiera, dalle mani di una comunità, della col- 
lettività, dell’ umanità intera, per sprigionare da sè i motivi 
più alti delle armonie di cui egli è permanentemente carico ». 
Egli veniva così a far sentire la cristianità tutta inserita nel 
grandioso sviluppo religioso dell’ umanità, e a far comprende- 
re come il problema dell’ essenza del cristianesimo fosse il 
punto naturale di arrivo delle conquiste fatte in ogni campo 
della storia delle religioni. 

Ma d’ altro canto è la stessa storia, ormai così avanzata, 
del cristianesimo, che impone questo problema, quando risalendo 
dal concilio di Trento verso i secoli più remoti,-si vede la vita 
interiore cristiana colorirsi di innumerevoli sfumature di senti- 
mento e di pensiero, che fanno coesistere, con eguale diritto, 
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nell'’àmpio seno della Chiesa, personalità fra loro totalmente 
eterogenee. Per cui sorge il quesito: «in base a quale titolo 
queste così varie esperienze religiose sono state tutte accolte 
nell’ àmbito della stessa società? Qual è dunque il vincolo 
di questa famiglia, nella quale è possibile seguire indirizzi 
di pensiero diversi, pur ricongiungendosi al medesimo ceppo 
domestico ? ». 

V’è tuttavia di più: un ansioso problema morale sorge 
dalla conoscenza salda e precisa, a cui si è pervenuti della 
cristianità primitiva. Rammentando i tratti brevi, ma di una 
grande efficacia e potenza, a cui può ridursi il primo messag- 
gio cristiano e la limpidezza adamantina del vangelo della 
gioia dell’ apostolo Paolo: « gioite senza interruzione nel Signo- 
re; di nuovo ve lo dico, gioite; la vostra mite compostezza 
appaia fulgida al cospetto di tutti gli uomini; la venuta del 
Signore è imminente » : gioia pel riscatto assoluto dalla legge, 
gioia che spera nello slancio mistico della fede con trasporto 
di amore; e rifacendoci poi a quell’ insieme imponente di dog- 
mi, di riti, di vincoli disciplinari, di cui si è ammantata la 
vita cristiana —- violando un solo dei quali si è fuori per 
la Chiesa dal seno di Cristo :-- vien fatto di domandar- 
si fin dove questo grandioso sviluppo storico è, non solo 
comprensibile, spiegabile, mia anche giustificabile. E qui la 
delicatezza somma e la guardinga coscienza che ad una 
tal ricerca si impone, è ben presente all’anima ansiosa dello 
storico. 

Cercheremo noi luce allora da coloro che, con eguale sen- 
sibilità, ma non con eguale spassionatezza e penetrazione, han 
visto nell’ essenza del cristianesimo il nostro sommo problema 
culturale? Ma per certo «squisitamente individualistica, anti- 
storica di fronte a tutto il messaggio cristiano nei secoli», e 
solo intellettualistica, appare ad una acuta disamina la posi- 
zione assunta dall’ Harnack rispetto a questo problema. E a 
questo proposito, il sacerdote pervaso dal fascino della glorio- 
sa vita millenaria della sua Chiesa, non esita a prorompere 
in queste parole: « Non si può con un tratto di penna can- 


rà 


cellare la storia cristiana; non si può dire che per venti secoli. 
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il cristianesimo non abbia rappresentato altro che una conta- 
minazione delle pure fonti evangeliche, che la sua storia sia 
un progressivo processo di disgregazione e di impoverimento 
del messaggio evangelico ». 

Nè meglio ci riesce ad illuminare Alfredo Loisy, quello 
della prima maniera, de « L’ Evangile et l’ Eglise». Se il cri- 
stianesimo fosse stato solo un messaggio apocalittico, come 
spiegare il suo poderoso sviluppo persistente, allorchè questa 
attesa ansiosa si spense e svanì ? 

Il Buonaiuti chiudeva questo espressivo quadro della si- 
tuazione culturale contemporanea, entro cui va incastonato e 
insieme da cui balza il problema dell’ essenza del cristianesi- 
mo, facendo notare la palpitante drammaticità che il Vangelo 
di Cristo, fin da quando ha risuonato nel mondo, ha confe- 
rito alla storia spirituale degli uomini. E in antitesi aperta 
con l’idealismo assoluto attuale, faceva sentire che costi- 
tuisce davvero un regresso verso la paganità tramontata e 
vinta, voler misconoscere nell’ anima umana quell’ impronta di 
relatività, quella lotta dualistica, quel rapporto di riscatto, che 
se è bensì potenza di elevazione, anelito acutissimo verso un 
superiore termine unitario e verso un alito di assolutezza pie- 
na, che fin da ora, ma solo in parte, ci pervade e ci india, 
d’ altro canto questo rapporto è così insito a tutto lo spirito 
cristiano, che sarebbe rinnegarlo interamente «trascinare in- 
dietro di secoli, se non di millenni, 1’ umanità », facendo sva- 
nire la lotta che lo sostanzia tra dualismo ed unità, relatività 
ed assolutezza, coesistenti come passaggio da un punto di 
partenza, ad un termine trascendente di arrivo. 

Egli veniva a comprovare così che la stessa speculazione 
filosofica è molto da vicino toccata dal problema della essen- 
za del cristianesimo, che si arricchisce pertanto di un altro 
titolo di viva attualità. E veniva a favorire in qualche modo 
il nostro convincimento, che dalla soluzione di esso, il tena- 
ce sforzo del pensiero dei secoli cristiani possa trovare, ele- 
vandosi per sua virtù ad una superiore visione, anche il suo 
felice e luminoso punto di arrivo. 
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È su lo sfondo di una visione storica, ricca di sfumature 
e di nitidi rilievi, a cui le più complesse circostanze e le più 
svariate personalità portano il loro contributo di espressione e 
di luce, che il Buonaiuti iniziava la seconda conferenza del 
4 aprile, che culminava subito nella profetica figura del Bat. 
tista e nell’ evento del Giordano. 

Egli si apriva così la via ad un suggestivo raffronto tra 
la personalità del Precursore e la personalità dell’ Atteso, il 
primo asceta rigido e intransigente, nel cilicio e nella . peni- 
tenza; l’ altro radioso di una serenità divina, tutto pervaso dal 
riflesso celeste di una gioia suprema che suscita e ispira, su 
la bocca consapevolmente messianica, la parola salvatrice. E 
il disvelarsi di questo tratto è seguito dalla prima attività lun- 
£0 il Giordano sino alla tragica collina del Calvario. 

La fede che risospinge e riconvoca a Gerusalemme i di- 
scepoli sgomenti e dispersi, si poneva ora dunque da sè, co- 
me imperioso oggetto di definizione. E la premessa posta 
all’ inizio, del consistere la religiosità in una sintesi, in una 
fusione, ognora più intensamente attuata, di un individuale 
nucleo di vita con un’anima collettiva che lo feconda e lo 
potenzia, gli offriva la possibilità di far vedere innanzi tutto, 
quasi visione introduttiva, il messaggio del Cristo all’ apice di 
quella millenaria traiettoria — legge della storia religiosa — 
che eleva I esperienza del divino ad «un fatto della massima 
interiorità e nel medesimo tempo della massima capacità di 
espansione ». Donde il sublime paradosso cristiano, per cui 
dal sentimento dell’ assoluto valore di ogni singola anima si 
sprigiona l’ universalità insuperabile e più potente dello slan- 
cio di amore: così che l’ individualismo e |’ universalismo 
estremi qui coesistono in una indiscernibile fusione. Questo 
sguardo preliminare serviva ad acuire ancor più la coscienza 
di trovarsi realmente qui, anche da un punto di vista obbiettiva. 
mente storico e teoretico, all’ apogeo della vita religiosa, e ad 
accrescere così la sete di individuarlo nella sua peculiarità. 
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Di balzo, senza graduali e sottili svelamenti, egli riversava 
in pieno l’interezza della sua annosa meditazione ed esperien- 
za. E si esprimeva riunendo una triade di concetti, sfavillanti 
per la loro raggiunta limpidità e purezza. 

Il cristianesimo è innanzi tutto un’ etica assolutamente ori- 
ginale, che mira ad un trasmutamento ab imis della realtà 
morale, quasi ad una palingenesi del sentimento. Ogni raffron- 
to, ogni antecedente parziale, o intuizione precorritrice perde 
di valore di fronte a questo fatto, che la sua originalità con- 
siste e si sostanzia in un rovesciamento pieno ed intero di 
tutti insieme i precedenti valori della vita. Noi potremmo de- 
finire queste tensioni frammentarie del passato verso di esso, 
come tante vie o sentieri isolati e inconsapevoli che conduco- 
no ad un’ unica svolta, in cui ogni cosa prende |’ orientamento 
opposto e si ritrova sovvertita. Di contro ai valori razionali 
e di coltura, noi abbiamo l’ esaltazione del fanciullo: essere 
genuino, non sfiorato ancora nè dall’ alito del male, nè dalla 
nostra logica pervertita, e che nel suo fresco impulso trasmu- 
terebbe il mondo sotto la guida di una più pura e superiore 
coerenza (1). In antitesi dei valori economici correnti, si legge: 
« Beati voi poveri!» : rinnegamento in cui l’anima attinge la 
libertà dai ceppi della materia. Nè meno tremenda è I° inver- 
sione politica, che priva dell’ aureola divina il potere di coa- 
zione, lo respinge dal contatto con Dio, e lo abbandona al 
suo destino terreno per coloro che cercano in esso il sostegno 
della loro falsa potenza, le forme della loro brama di dominio. 
Nel campo morale ogni equipollenza giuridica è sovvertita da 
una sovrabbondanza illimitata del cuore. E all’ ottemperanza 
meritoria ed esemplare dei doveri religiosi, è sostituita una 
pietà tenera e delicata, che rifugge da ogni esteriorità fastosa 
e che trova il suo culmine nella felicità dell’ intimo pentimen- 
to. E qui, a coronamento di tutto, egli veniva a delucidare 


(1) Questo punto, intuito con profonde e vaste ripercussioni su tut- 
to il suo atteggiamento intellettuale e mora'e dal TOLSTOI, è sviluppato 
nei suoi impareggiabili e graziosissimi dialoghi di fanciulli (tradotti e 
commentati da Eb. TAGLIALATELA). 
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la seducente significazione della metanoia evangelica, che 
mon è la penitenza, ma ciò che potremmo definire come il 
cocente e sperimentato senno del poi, che assomma in sè tutti. 
i rovesciamenti suddetti: «Voi siete stati — sembra dire 
Gesù — abituati ad avere una determinata scala di valori per 
i fatti politici,i fatti etici, i fatti religiosi, i fatti economici.. 
Ebbene sovvertitela completamente, sostituite ad essa |’ inver- 
sa. L’alto, il sublime, l’&yniòov di prima, sia per voi abbomi- 
nio, PdéAvypa: perchè così è al cospetto di Dio. Solo in que- 
sta maniera si verificherà veramente nel vostro spirito quella. 
che è la necessaria metanoia per partecipare al Regno». 

Visione dell’ essenza cristiana questa originalissima, in quan- 
to dona unità e semplicità di espressione ad un cumulo sva- 
riato di atteggiamenti originali, che in nessun’ altra maniera 
potrebbero essere sintetizzati con eguale limpidezza ed efficacia. 

Il cristianesimo però non vuole essere punto una semplice 
norma astratta. Il senso della realtà assoluta di questo nuovo 
mondo morale svelato è così vivo e palpitante, che si tramu- 
ta in un annunzio della sua imminente e sicura apparizione. 
Di qui il secondo cardine dell’ essenza del cristianesimo, |’ e- 
lemento escatologico, cioè il fremito dell’attesa sicura. Ma è 
un fremito in cui l’aspettazione del Regno è per ognuno 
non paralizzante inerzia, ma creazione fattiva di esso nel suo 
io, anticipazione gioiosa del suo avvento, prima che ne sia 
investita l’ universalità dello spirito. 

Ma quasi che il fascino del suo ideale non bastasse, qua- 
si che la certa speranza non fosse garanzia di vittoria morale, 
il cristianesimo è ancora e soprattutto una terza cosa, definibi- 
le come l’ elemento soteriologico, cioè il dono della vita di- 
vina, incarnata nel Maestro, nel sublime artefice del riscatto. 

Questo il messaggio evangelico. 

Noi non diciamo che nella geniale intuizione del Buonaiu-. 
ti, il millenario processo della coscienza umana, che conduce 
ad una crescente e più diffusa consapevolezza dello spirito in- 
formatore del cristianesimo, nella sua assoluta genuinità e 
purezza, abbia la sua ultima e insuperabile meta, il suo tran- 
quillo adagiarsi in definitiva quiete. Ma è indubitato che que- 
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ste parole sono rivestite di un valore storico sicuro, e che la 
via centrale della cristianità è certamente per esse che passa. 

Se una sola osservazione a noi fosse consentito di fare, 
questa sarebbe che l’ orientamento dell’ anima del Buonaiuti è 
più volto verso la speranza, che verso l’ amore. E certo la 
sua tempra di apostolo e di lottatore, che mira ad un più ra- 
dioso spirituale domani, attraverso ostacoli, lotte e traversie, 
che hanno riempito il suo grande e ancora del tutto ignoto 
passato, è portata a polarizzarsi naturalmente così. Ma sotto 
questa preminenza apparente della speranza v’ è un palpito 
di amore che attende nella vigilia impaziente l’ ora della effu- 
sione piena ed intera. 

Tuttavia la realtà cristiana di amore lo avvince subito quan- 
do egli passa da Cristo a Paolo. Dopo avere smentito la sto- 
lida accusa di aver questi depauperato la fede evangelica in- 
tellettualizzandola — e chi più di noi, che abbiamo sentito in 
lui l'insuperato mistico, può associarsi a questa riabilitazio- 
ne? — dopo aver sfatato la moda delle affermate connessioni 
ni e dipendenze del suo pensiero con i culti pagani misterio- 
sofici, egli proseguiva con I’ additare il tratto costitutivo del- 
l’opera paolina, nell’ unità associata e nel vincolo di connes- 
sione fraterna da lui attuato e creato nella universalità delle 
genti, e designabile con una parola sola: « Ecclesia »: cor- 
po mistico che ha per anima lo Spirito di Amore per capo 
il Cristo che avvince, per membra noi tutti, fusi in una asso- 
luta intimità e medesimezza di vita. 

E il palpito gioioso di cui tutto vibra questo corpo divino 
è descritto con tratti incisivi e storicamente documentati nella 
meravigliosa vita dei primi secoli. « Noi ci troviamo veramente 
— egli diceva —- di fronte ad una letteratura di prodigiosi 
fanciulli. Un solo motivo predomina sempre: il motivo della 
carità, dell’ amore, della gioia. E questi scrittori della fine del 
primo e della prima metà del secondo secolo scrivono le co- 
se più inaudite, più sublimi, più innovatrici, con un candore 
mirabile, con una semplicità adorabile, con una disinvoltura 
che stupisce. Erano veramente delle anime infantili; si erano 
veramente sgravati, alleggeriti di tutto il ciarpan:e della con- 
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venzionalità sociale, e in questo stato di spirito potevano ve- 
ramente tripudiare ». 

Ma questo vero miracolo morale si attenua e svanisce dal- 
ie vie del mondo, al sopravvenire della conversione dell’ Im- 
pero, che anzichè asservire sè alla gloria del Redentore, im- 
prime le stigmate della sua paganità alle membra del Cristo. 
Vedesi così lo Stato asservire la società cristiana e in nome 
di Cristo, in nome di Dio, imporle i suoi voleri, i suoi istitu- 
ti, le sue leggi, le sue violenze di sangue, le sue dissenzioni 
etniche, politiche e sociali. E lo spirito di Cristo reagisce, rin- 
serrandosi in romiti angoli di mistica ascesi, in cui il rinne- 
zamento dei valori mondani si perpetua, sia pure in un am- 
Diente compresso, artificiale e ristretto. 

Sorgeva così quell’ ascetismo, inteso come esercizio, tiroci- 
nio paziente per l’ affrancamento penoso e graduale dello spi- 
rito, che la recente indagine storica ha riconosciuto del tulto 
inesistente nei primi secoli della vittoriosa espansione cristia- 
na contro lo Stato e fuori dello Stato, nel fulgido periodo sto- 
rico cioè della mefanoia, che non ha bisogno di passaggi gra. 
cuali, di epurazione logoranti per conseguire il capovolgimen- 
to intero e assoluto. Ciò nonostante questo ascetismo è rima- 
sto un lievito nel grembo della Chiesa, come un profondo fer- 
mento, una protesta umile, mansueta, paziente, che accarezza 
il suo sogno, nella rinuncia che dona, e nella preghiera che 
spera. 

Il Buonaiuti chiudeva questo drammatico sguardo storico 
ponendo in rilievo il contrasto stridente che, a suo parere esi- 
ste, tra la civiltà presente, punto ultimo di arrivo della crisi 
sopravvenuta nel quarto secolo, e il cristianesimo: « Noi, con- 
cludeva, abbiamo riportato in auge tutti i valori che il cristia- 
nesimo ha rinnegato. Non solo, ma siamo andati anche al di 
fà, e voi sentite oggi intorno a voi pronunziare asserzioni di 
questo genere: che in fondo non ci può essere una distinzio- 
ne tra l’uibv otros e l’uibv uéd.6v fra il secolo presente e 
il secolo veniente, che tutti i valori applicabili nella vita pos- 
sono essere realizzati nel campo del progresso sociale. Voi sen- 
tite una filosofia che nega la distinzione fra soggetto ed og- 
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getto e viene con ciò stesso a rendere impossibile la contrap- 
posizione di un uibv ovros e di un «i@v pu: mv. Ma voi sentite 
anche dire che la realizzazione del bene è un ideale terreno 
e un ideale umano, che noi abbiamo a nostra portata di mano, 
che la civiltà stessa può attuare e che dalle nostre offici- 
ne, dal nostro enorme progresso della tecnica, uscirà vera- 
mente quello che in passato era apparso come il Regno attua- 
to sulla terra da un intervento brusco e soprannaturale di 
Dio. Tutto questo evidentemente è in antitesi col messaggio 
cristiano. Ogni conciliazione di questi due punti di vista è 
un tentativo di conciliare |’ assurdo ». 

Noi crediamo che sia imperioso per chiunque voglia essere 
suscitatore di profondi impulsi e di vigorosi bisogni spirituali, 
generare nelle anime la coscienza di scissioni recise. di distac- 
chi assoluti, per ispirare più vivo il desiderio dell’assalto e 
imprimere maggiore sforzo allo slancio della conquista. Ma se- 
guendo appunto questa inviolabile legge psicologica, il Buo- 
naiuti non ha forse accentuato le tinte? Negando giustamente 
valore assoluto a questa attività di bene, che cerca nel pro- 
gresso di trasformare generosamente le vie della terra, non ha 
voluto forse ancora qui, per dar maggior incremento alla fiam- 
ma della speranza, vincolare |’ azione dell’ amore, e nell’ attesa 
del secolo veniente, biasimare ogni sforzo di anticipazione di 
esso nel secolo presente? La rispostà è difficile, perchè il pro- 
blema è imbarazzante. 

Ma checchè si possa per avventura pensare o dire di que- 
sta specie di dualismo tra la speranza e l’amore, o almeno 
subordinazione dell’ amore impaziente e irrefrenabile alla spe- 
ranza dell’ avvento del Regno, con acuta veggenza il Buonaiuti 
sente che la vita intera contemporanea porta in sè tutti i sin- 
tomi di una immensa e vasta crisi morale. 

Egli chiudeva le due sue memorabili conferenze con que- 
ste testuali parole: « Noi abbiamo riportato in auge i valori 
della pura cultura e ne è risultata la più grande esplosione 
di odio fra uomo e uomo, abbiamo riportato in auge i valori 
economici che il messaggio cristiano aveva detronizzato, e 
oggi assistiamo a uno scatenamento di lotte fratricide quale 
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mai forse nella storia si è avuto. Noi abbiamo riportato in 
auge i valori etici correnti, i valori effimeri, i valori civili di 
fronte ai valori religiosi, ai valori che attingono la loro validità 
dall’ ispirazione di Dio nostro Padre e dalla aspettativa del Re. 
gno: e abbiamo finito con l’ acuire gli istinti più materiali del- 
l umanità. 

«Come ripristinare le forme genuine primitive dell’ espe- 
rienza cristiana? Il problema va posto in questi termini. 

« Lo storico, ammaestrato dall’ esperienza del passato, ve- 
de davanti a sè due possibilità: o una vasta crisi ascetica, 
attuando completamente il messaggio rovesciatore della predi- 
cazione cristiana, farà risentire i suoi effetti benefici sulla 
società cristiana ufficiale, oppure, con un’ altra possibilità che 
lo storico può non dissimularsi, ma che il credente energica- 
mente ripudia, si potrebbe verificare questo fatto, che un’im- 
provvisa precipitazione riportasse direttamente ad affiorare 
quella semplice, elementare esperienza etico-mistica, che è alle 
radici della tradizione cristiana. 

« Voi vedete molto bene che il problema che è dinanzi a 
noi è strettamente, esclusivamente etico. Noi, rovesciando, il 
rovesciamento cristiano, abbiamo estinto si può dire la capa- 
cità d'amore degli uomini. Noi viviamo in un immensa, in 
una spaventosa saturazione di odio, mentre il cristianesimo 
non è nella sua essenza che una immensa aspirazione all’ a- 
more universale in Dio e nella sua grazia. Chi scioglierà il 
gelo che è accumulato sui nostri spiriti, chi ci darà la possi- 
bilità di sentire I’ amore degli uomini cosî fortemente, così 
limpidamente, così primitivamente da non sentire il peso mor- 
tificante dei confini, delle divisoni di casta, delle divisoni na- 
zionali, un amore che non conosca più le barriere vecchie e 
nuove, ma senta tutti gli uomini associati nella medesima 
esperienza del divino, nella medesima fede nel Cristo, nel 
medesimo attaccamento ad un’ unica Chiesa ? ». 

Parole vigorose, in cui, quel dualismo tra speranza ed a- 
more, che era sembrato prima affiorare, si dissolve interamen- 
te per dare tutta la maestatica preminenza al Principio so- 
vrano. 
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Ma se voi chiedete allo storico insigne, al ricercatore obiet- 
tivo la risposta a questa ansiosa domanda, esso vi risponderà: 
«Lo storico non accende mai ipoteche sul futuro. Solo gli 
sciocchi e i vani — qualità che si trovano molto spesso uni- 
ficate nelle medesime persone — possono illudersi di avere 
nelle mani le chiavi dell’ oscuro avvenire. 

«Lo storico non sa quale via il messaggio cristiano tro- 
verà per ripullulare nel cuore degli uomini. 

« Che se per avventura però l’ uomo di studio sia riuscito 
a mantenere intatta nel fondo della sua anima la fiamma della 
sua intima fede; che se l'uomo di studio sia riuscito per av- 
ventura ad impedire all’ algido soffio della erudizione scienti- 
fica di spegnere il lucignolo della sua speranza, oh! in tal 
caso l’ uomo di studio saprà molto bene, pure in mezzo al 
vano e contradditorio cicaleccio degli uomini, dove sia trac- 
ciata l'ardua via della sua disciplina e dove sia segnato il 
suo duro ma imperioso destino ». 

In queste ultime parole, di una speranza che è fede, vi è 
il commiato, ma vi è anche una promessa: una promessa che 
nasconde la chiara consapevolezza di quel destino che la ri- 
servatezza dello storico non osò confidare. 

E certo ore di attesa sono queste che noi viviamo. Agli 
scettici, ai distratti, alle sapienti ironie, e ai superbi disprezzi 
gli uomini di fede non pretendono davvero di promettere pa- 
lingenesi cosmiche. Dicono soltanto che un brivido di febbre 
scuote le membra torbide della società umana, e questa è febbre 
di brama di un più cristiano domani. Che se esso apportasse 
anche soltanto maggior coscienza spirituale, più limpida visio- 
ne del sole della nostra vita e un più vigoroso impulso di 
amore, l’ uomo di fede potrà ben dire a se stesso di non aver 
vissuto invano la sua ora. 


* 
* * 


V. — Per l'avvento di questo migliore domani, nulla è 
più fecondo della conoscenza precisa della direttiva da impri- 
mere agli sforzi nostri. Il Buonaiuti ricercando l’ essenza del 
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messaggio cristiano portava un contributo a ciò, che noi 
vorremmo fosse largamente utilizzato e largamente vissuto. 

Non di meno, poichè questa luminosa conquista del suo 
spirito è come la risultante di tutta una penetrante indagine 
fatta da lui sui primi secoli cristiani, iniziandosi questa nostra 
collezione, noi abbiamo sentito che nessuna cosa avrebbe po- 
tuto essere migliore avviamento a questo fine, del raccogliere: 
con nostra spontanea iniziativa, una somma, molto parziale 
tuttavia, di ricerche e di saggi suoi sul cristianesimo antico, 
riproducendoli senza alcuna modificazione, indipendentemente 
da lui e sotto la nostra unica responsabilità, per come essi 
apparvero nelle seguenti riviste: « Rivista Storico-Critica delle 
Scienze Teologiche » ; « Bollettino -di Letteratura Critico-reli- 
giosa »; « Rivista di Studi Orientali »; « Rivista Trimestrale 
di Studi Filosofici e Religiosi ». 

La delicatezza dell’autore non si senta offesa da questa 
nostra iniziativa, dovuta solo alla volontà decisa di contribui- 
re con ogni nostra forza all’ incremento della cultura religiosa: 
in Italia: fonte sicura di vigore spirituale. E le promesse vi- 
stose, di cui varie personalità insigni hanno di già onorato 
questa nostra raccolta — e ci sia lecito preannunziare per 
ora solo le due opere di imminente pubblicazione: La Filoso- 
fia della Religione di Filippo Masci e Dall Idealismo al Nuovo 
Teismo di Alessandro Chiappelli, — danno a noi la gioia di 
aver raggiunto di già un premio altissimo, di cui I’ anima 
nostra è grata e orgogliosa. 


‘ Bologna, ottobre 1922. 
FRANCESCO A. FERRARI 


I frumentari e la prigionia romana di San Paolo 


Il compianto prof. Tomassetti, così benemerito illustratore 
della campagna romana, sostenne a due riprese, nel 1906 e 
nel 1911, che la piazza d’armi delle milizie accasermate in 
Roma durante l'Impero fosse precisamente in quella vasta 
pianura di Centocelle, al quarto chilometro sulla Casilina, che 
rappresenta anche oggi un centro così importante di vita 
militare. Il dott. Antonielli (1), per il quale l’organizzazione 
militare della Roma imperiale non sembra aver segreti, combatte 
con un’analisi stringente l’ipotesi del Tomassetti, al quale 
del resto l’erudizione classica non era altrettanto familiare 
che la storia del medio evo. La sua argomentazione poggia 
sullo studio dei vari generi di milizie che costituirono la guar- 
nigione di Roma da Augusto a Costantino, (Vigili, Peregrini, 
Equiti Singolari, Classiari, Coorti pretorie e urbane) e sulla 
valutazione esatta delle esigenze del loro servizio. I Vigili, 
egli osserva, non avevano un gran bisogno di esercitazioni 
militari; i Peregrini in gran parte si assentavano spesso da 
Roma; gli Equiti Singolari poterono avere nella loro caserma 
celimontana uno spazio adatto alle loro monovre; dei pochi 


(1) UGO ANTONIELLI, Inforno alla piazza d'armi di Roma imperiale. 
Grottaferrata, Tip. Italo-Orientale, 1913. [Estratto dal « Bollettino dell’As- 
sociazione archeologica romana » III, 12]. 
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Classiari è inutile discorrere; « infine le Coorti pretorie e 
urbane, formanti il nucleo fondamentale del presidio urbano, 
il corpo assai ‘più di ogni altro numeroso e bisognoso di eserci- 
tazioni, avevano il loro vasto campus .. L’ampiezza di esso, 
all'occorrenza, avrebbe ben potuto accogliere altre truppe, sia 
in parata, sia per gli esercizi. E dai testi classici si hanno 
attestazioni che gl’ imperatori, in quel gran campo del Viminale 
furona talvolta soliti di schierare i militi urbani per passarli 
in rassegna >», 

Nel corso della sua esposizione l’Antonielli accenna alle 
vicende dei Frumentari, riportandosi al decisivo studio com- 
piuto in proposito da un nostro dotto archeologo, il Paribeni, 
attuale direttore del museo delle Terme (1). Integrando le ricer- 
che di G. Henzen; spigolando con attenta cura nella raccolta 
delle epigrafi romane, il Paribeni, dopo aver fissato il più 
antico « dato propriamente sicuro intorno ai frumentarii », 
costituito da un’epigrafe del 170 (C. /. L. III, 19), la quale 
dimostra come il corpo esisteva già al tempo di Marco Aurelio, 
procedeva più innanzi nella sua indagine, e utilizzando ogni 
possibile indizio sull’organismo amministrativo della domus 
Augusta, proponeva alcune conclusioni che appaiono accettabili, 
senza ulteriori discussioni: « Adriano ha, secondo ogni proba- 
bilità, istituito i frumentarii, e unificando il servizio di approv- 
vigionamento della corte che prima appare diviso fra diversi 
uffici (a frumento cubiculariorum, ministratorum, ecc.), lo ha 
affidato a loro. Quanto bene concorda questa ipotesi con la 
tendenza vigente durante l'impero di Adriano di nobilitare gli 
uffici di corte! Negli uffici più alti al posto dei liberti entrano 
i cavalieri procuratores Augusti; in queste funzioni più basse 
di vettovagliamento i servi e i liberti sono sostituiti da soldati... 
Si comprende come presto gl’Imperatori dovettero servirsi dei 
Frumentari per altri usi. Il loro girare per le città e per le 
provincie a causa della requisizione e degli acquisti di viveri 


(1) Dei Milites frumentarii e d’Il’ approvvigionamento della Corte impe- 
riale, in « Bullettino dell’Imperiale Istituto Archeologico Germanico », 
Sez. Rom., XX, 310 e ss. 
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li rendea atti a trasmettere ordini, o a riportare informazioni, 
e in breve ebbero appunto, probabilmente conservando sempre 
le loro antiche funzioni, l’incarico di corrieri e di spioni, del 
quale parlano così spesso e con tanti lamenti i classici » (1). 
L’Antonielli ci offre dal canto suo, intorno ai Frumentari, 
informazioni supplementari, mecessarie a quello che sarà l’in- 
tento specifico della nostra indagine. « Al popolo romano, 
abituato a vedere nei Pretoriani, negli Urbaniciani e nei Vigili 
i suoi veri soldati, questi frumentarii poterono sembrare degli 
intrusi, degli estranei alla capitale »: era infatti un corpo di 
militi e centurioni distaccati dalle varie legioni, e frequente- 
mente in viaggio; furono quindi chiamati peregrini. Quando 
Settimio Severo, mirando a organizzare più saldamente questa 
milizia, costruì per essa una propria caserma sul Celio, tale 
caserma fu chiamata appunto castra peregrina. Eusebio (/. E., 
VI, 40, 2) ci è testimone che i Frumentari furono agenti di 
persecuzione sotto Decio, e noi sappiamo inoltre da Ammiano 
Marcellino (XVI, 15, 66) che ancora a mezzo il secolo IV, 
cinquant'anni dopo l’abolizione dei peregrini per opera di 
Diocleziano, i loro castra sul Celio servivano di prigione 
politica, poichè vi moriva consunto il capo degli Alamanni, 
Cnodomaro. 

Tracciato così in sintesi quanto di più sicuro ci appare 
oggi assodato intorno alle vicende del corpo dei Peregrini, pas- 
siamo al racconto che gli Atti degli Apostoli (XXVIII, 16) fanno 
della prigionia romana di san Paolo, la quale, secondo monu- 
menti sol di recente utilizzati, va collocata fra il 58 e il 60 (2). 
In esso appunto ce’ è qualcosa che li riguarda. 

Come si sa, il testo degli scritti lucani, come del resto 
tutto il testo neotestamentario, ci appare, secondo la nostra 


(1) Sparziano, scrivendo sotto Diocleziano, può aver attributo ai 
frumentarii di Adriano una funzione solo più tardi compiuta da essi, 
quando dice di questo imperatore che « erat curiosus non solum domus 
suae, sed etiam amicorum, ita ut per frumentarios occulto omnia explo- 
rabat » (Vita Hadr., 11, 4). Il particolare può ad ogni modo servire di 
conferma alla tesi che istitutore dei Frumentari fu appunto Adriano. 

(2) V. il Paulus del DEISSMANN. 


attuale conoscenza dei codici, in due redazioni sensibilmente 
differenti che la maggioranza dei critici, al seguito del Westcott 
e dell’ Hort, suole denominare orientale l’ una, occidentale l’altra 
(8 e è secondo la denominazione del Kenyon), Il versetto 
che ci riguarda offre nelle due tradizioni divergenze profonde 
che possiamo, con A. Harnack, tratteggiare così (1): 

B (redazione rappresentata dai codici aleph, A, B, C; versioni 
e padri alessandrini): dre dè etomAdopev eis Popnv Srerodan 
to IIadiw péverv x1d° EautOY Odv TÒ PuddogovII aùròv otpattwTI. 

$ (redazione rappresentata dal codice D, secondo la rico- 
struzione sostanzialmente esatta della parte in esso mancante, 
da Atti XXII, 29 alla fine (2); alcuni codici dell’/tfala, la versio 
syriaca posterior sive Philoxeniana correcta, Cipriano, lo Spe- 
culum: e, in una forma mista, dal Gigas Latinus Stokholmiensis 
del sec. XIII): Ote dè Adopev eis °Popunv, è gxarovraggos rapédmre 
tods Secpiovs to orgaroreddoyn [— xo], rò Se ITadiw Èrerodmn 
uiverv xad” gavtòv (EE tijs mapeuPoris) oÙUv TO puidogovii aùtòv 
OTRATLWIN. 

Cum venissemus autem Roman, centurio tradidit custodias 

principi peregrinorum; permissum autem Paulo foras manere 
extra castra, custodientibus eum militibus. 


L’aver accolto ciecamente le due diverse redazioni, senza 
preoccuparsi del loro rispettivo valore storico; o l’aver supposto 
una loro spiegazione semplicistica, senza chiedere il controllo 
alla storia militare romana, ha fatto commettere, a proposito 
di questo passo, strani abbagli e grossolane inesattezze. Il 
Tomassetti, per esempio, non solo fraintese il valore dei pere- 
grini, ma commise, come vedremo, un vero anacronismo, dicendo 
che Paolo fu dato in custodia al comandante dei Peregrini, 
perchè « l’apostolo era considerato allora come straniero »1 
E l’Huelsen ha preso per base di ragionamento una testimo- 


—_ 


(1) Uso le sigle del Kenyon per amore di semplicità. 

(2) V.le testimonianze dei codici necessarie e sufficienti a tale ricostru- 
zione in KENYON, Handbook to the textual criticism of the New Testament. 
2. ed. London, Macmillan, 1912, p. 358. 
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nianza che andava invece essa stessa valutata alla luce di 
altre informazioni storiche, quando ha scritto che « das alteste, 
Henzen noch unbekannte Zeugniss filr die Existenz des Corps 
(dei Frumentari) ist die vorhieronymianische Uebersetzung des 
N. T. Act. Apost. XXVIII, 16: cum, ecc. ». 

Due maestri della critica storica, A. Harnack e T. Mommsen, 
sottoposero il passo controverso a una minuta disamina, in 
una memoria letta all'Accademia di Berlino nel 1895f(1). Ma 
si era allora ai primi entusiasmi suscitati dalle ricerche e 
dalle ipotesi del Blass sull'origine della duplice redazione degli 
scritti lucani, e le loro conclusioni, se non m’inganno, ne furono 
profondamente influenzate. Il Blass (2) sostenne, come è noto, 
che le due redazioni provenissero entrambi da Luca stesso, 
il quale avrebbe preparato due edizioni di ciascuno dei Suoi 
libri. Specificando anche di più, egli supponeva che Luca 
dovette scrivere il suo Vangelo in Palestina, e che poi tro- 
vandosi in Roma con San Paolo, dovette essere richiesto dai 
cristiani di qui di qualche copia del suo lavoro: e che egli, 
accondiscendendo alla legittima richiesta, riscrivesse il suo 
Vangelo con quelle modificazioni che ogni autore si sente 
in diritto di introdurre, trascrivendo i propri libri. Qualcosa 
di analogo, sempre secondo il Blass, dovette accadere per gli 
Atti: una copia ne fu stesa da Luca per Teofilo, a cui i suoi 
libri sono indirizzati; la seconda, quella corrispondente presso 
a poco al nostro testo fi, per la chiesa universale. Anche in 
questo caso, la seconda copia portò modificazioni che rispon- 
devano alla tendenza generica di migliorare il testo, rendendolo 
più succinto e scorrevole. Il successo che accompagnò agli inizi 


(1) Zur Apostelgeschichte, 28 16 (Ztoartoreddoyns — princeps (castrorum) 
peregrinorum). V. i Sifzungsberichte dell’Accademia 1895, 491-503. Cf. 
DUCHESNE, Zfistoire, ecc., Il, p. 58, n. 1. ll Paribeni, la cui-tesi è piena- 
mente antitetica a quella del Mommsen, non cita la comunicazione di 
Berlino. 

(2) Acta Apostolorum sive Lucae ad Theophilum liber alter. Editio Philo- 
logica. Gòttingen, Vandenhoeck u. Ruprecht, 1895. V. la bibliografia del- 
l'ardente polemica sorta in proposito, in NESTLE, Finfihrung in das 
griechische N. T. Géòttingen, 1909, p. 72. 
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l'opinione, molto seducente del resto, perchè molto semplice, 
del Blass, dovette riflettersi, ho detto, nella maniera con la 
quale A. Harnack e T. Mommsen studiarono la variante di 
Atti XXVIII, 16. Non potrebbe spiegarsi diversamente come 
il Mommsen, dopo aver dichiarato come sommamente impro- 
babile che san. Paolo fosse dato in custodia alla guardia 
pretoriana; dopo aver dimostrato anzi tassativamente che a otag- 
toteddoyns non può darsi per equivalente, nè linguisticamente 
nè oggettivamente, praefectus praetorio (1); dopo aver ricono- 
sciuto che le tracce epigrafiche positive dei frumentarii non 
risalgono più in là del secondo secolo cadente; si lasciasse 
andare a supporre che l’organizzazione dei peregrini potesse 
rimontare al tempo di Augusto, in modo da conservare all’inciso 
del testo è lucano un pieno valore di autenticità e di esattezza 
storica. L’illustre critico anzi procedeva più innanzi, e invocando 
il genere di servizi prestato dai frumentarii nel terzò secolo, 
avanzava l’ipotesi che quel Giulio, il quale condusse Paolo 
prigioniero a Roma, appartenesse appunto al corpo dei milites 
frumentarii, il quale, giunto nella capitale, si affrettò a conse- 
gnare i prigionieri al proprio princeps. L'autorità di un tanto 
maestro pesò naturalmente sulle posteriori biografie di san 
Paolo, non tanto però da non lasciare adito a poderose osser- 
vazioni in contrario (2). | 

Ma dal 1895 ad oggi la tesi del Blass ha subito un conti- 
nuato processo di smantellamento, ed oggi può dirsi quasi 
universalmente abbandonata (3). Non dunque per aggiungere 


(1) Come reca il cod. Parisisus latinus 321, segnalato e studiato per 
la prima volta dai Berger. 

(2) L’accolse il RAMSAY, Sf. Paul, the traveller and the roman citizen; 
10*. ed., 1908, p. 348. La combattè lo Zahn in parecchie pagine (1,338 e 
ss.) della sua Zin/eitung in das Neue Testament, dove basandosi anche 
su Phil. I, 13, sostiene che Paolo fu affidato al praefectus praetorio. Il 
medesimo Zalin anzi deplora amaramente nel suo articolo Paulus nella 
« Realencyklopddi. » (XV, 85) che, nonostante le sue critiche, il Momm- 
sen non abbia «weder erneuert noch widerrufen » la sua tesi nell’ articolo 
Die Rechtsverhaltnisse des Ap. Paulus (nella « Zeit f. d. neut. Wiss. » 
del 1901, 81-96). 

(3) Tra le principali confutazioni vanno segnalate quelle del COPPIE- 
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un argomento, non invocato fin qui, contro un’opinione ormai 
superata (1) ho voluto richiamare l’attenzione sulle possibili 
conseguenze della ricerca definitiva intorno ai frumentari, sulla 
storia del testo lucano: sarebbe ormai un vero portar nottole 
ad Atene. Bensì perchè mi sembra che il fissar bene le date 
della instaurazione dei peregrini a Roma; della evoluzione delle 
loro funzioni; dell’organizzazione stabile del corpo; non solo 
rassoda la posizione di tutti coloro che hanno ormai rinunciato 
a dar credito al testo occidentale, diciam così, degli Atti, ma 
può anche di rimbalzo illuminare, con la possibile genesi della 
glossa, il luogo di origine e le ragioni finali di alcune almeno 
delle tanto discusse varianti del codice D e dei suoi affini. 
Un maestro della critica testuaria neotestamentaria, il Kenyon (2), 
ha assicurato che ogni tentativo cumpiuto per dilucidare la 
formazione del testo è, è un contributo a ricuperar la storia 
testuale del Nuovo Testamento. Senza dubbio sarebbe superla- 
tivamente illusorio aver fiducia in una soluzione universale 
che basti alla spiegazione di tutte le peculiarità di quel testo; 
e sarebbe ugualmente in sommo grado presuntuoso dalla 
plausibile ragione di una variante o di un piccolo gruppo di 
varianti, credere di poter assurgere a una teoria generale. È 
ormai posto fuori di ogni incertezza che se le lezioni del testo 
ò tradiscono i sintomi di una revisione intenzionale e delibe- 
rata, essi non rivelano mai però il piano di un’opera coerente 
e continuativa. Sono piuttosto il risultato di molteplici mani, 
operanti in vari luoghi e in diversi momenti: sicchè una critica 
oculata del testo deve badare a rintracciare la possibile genesi 


TERS, De historla fextus Actorum Apostolorum dissertatio. Louvain, 1902, 
e quella dello SCHIMIEDEL, nell’articolo Acfs of the Apostles della « Ency- 
clopedia Biblica ». 

(1) II commento agli Atti del PREUSCHEN (Die Apostelgeschichte. Tiibin- 
gen, Mohr, 1912; fa parte dell’ « Handbuch zum N. T. »), che è il primo 
lavoro sintetico apparso dopo le recenti polemiche sul secondo libro a 
Teofilo (prima del Norden però), trascura completemente il testo occi- 
dentale, con una sola, inattesa del resto e’ inspiegabile, eccezione, X[. 
1 ess. 

(2) Op. cit., p. 361. 
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delle singole varianti, rimandando ad un'età più matura della 
critica testuale una teoria di insieme. 

Occupandomi altra volta del Decreto degli Apostoli (1), io 
ricavavo da ragioni interne e dall’ analisi parallela dell’apo- 
stolato paolino, le ragioni per dare la preferibilità al suo 
così detto testo orientale sull’ occidentale, come primitivo. La 
variante di Atti XXVIII, 16, mi autorizza ancora una volta, se 
studiata alla luce dei dati archeologici, a riconoscere il carat- 
tere derivato e deformato del testo è. 

Partiamo infattì dalle conclusioni sicure intorno all'origine 
. e alla funzione dei peregrini. Le epigrafi dimostrano che cessano 
al tempo di Adriano le funzioni di fornitori della casa impe- 
riale affidate a liberti, e passano ad un corpo speciale di fru- 
mentarii, distaccati promiscuamente dalle legioni e con sede 
a Roma, destinati a compiere per la domus Augusta quelle 
incombenze di commissariato, che già altri frumentari adempi- 
vano in servizio degli eserciti disseminati nelle stazioni militari. 
Settimio Severo organizza più rigidamente il corpo e costruisce 
i suoi castra sul Celio. Le funzioni di approvvigionamento si 
trasformano ben presto in funzioni di polizia politica e di 
spionaggio: dato tale carattere non sembra che il corpo riscuo- 
tesse le grandi simpatie della motteggiatrice popolazione di 
Roma, che tratta e chiama la milizia come composta di peregrini. 

Di fronte a tali risultati, il testo è di Atti XXVIII, 16 non 
può assolutamente essere usato come indizio per l’ origine dei 
SJrumentari: al contrario deve essere sottoposto al controllo 
delle notizie epigrafiche esistenti in proposito. E allora esso 
appare indubbiamente come una glossa, di cui va collocata 
la redazione e l'inserzione nel testo lucano in un momento nel 
quale la funzione di spie politiche e di strumenti di persecu- 
zione era già normalmente adempiuta dai peregrini: vale a dire 
tra Marco Aurelio e Decio. L’ignoto glossatore, inoltre, mi 
sembra che abbia lavorato nutrendo sentimenti un po’ difformi 
da quelli che animavano l’autore degli Atti, mirante sempre 
a non coinvolgere l’ autorità imperiale nei primi scoppi della 


(1) V. Saggi di filologia, ecc., p. 179 e ss. 
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persecuzione anticristiana. Qui invece il prigioniero Paolo è 
affidato direttamente alla custodia dei peregrini, corpo di spie 
imperiali, come un suddito eminente, ma pericoloso e sedizioso. 

Ci sarebbero nel testo è altre varianti capaci di confermare 
l’esistenza di tali sentimenti anti-imperiali nell’ anonimo glossa- 
tore? Io ho già detto che non può esistere un’unica spiegazione 
delle modificazioni riscontrate in quel testo, e che molteplici 
individui ne devono essere responsabili. Ho cercato ad ogni 
modo di indagare alcune di esse e studiarne le possibili ragioni 
psicologiche. Fra le altre mi ha molto colpito, perchè mi sembra 
molto significativa, la variante in Atti V, 39, dove al discorso 
di Gamaliele nel Sinedrio e la sua frase famosa: « se l’opera 
degli Apostoli è opera di Dio non potrete abbatterla e demo- 
lirla » il testo è aggiunge: « nè voi, nè re, nè tiranni: oùte 
vpeic, cute Paordeîs, oùte tigavvor ». Non c’è qui l’eco di una 
persecuzione imperiale? (1) 

Ma osserviamo ancora. Se la glossa di Atti XXVIII, 16 
rispecchia così puntualmente l’organizzazione militare di Roma 
un secolo e mezzo circa dalla prigionia di Paolo e sembra 
offrire complementi con dati tardivi alla fuggevole notizia che 
ne dava il primitivo testo lucano, vien fatto di pensare natu- 
ralmente che chi redasse quella precisa glossa doveva avere 
familiarità con Roma. Ora non sarà fuor di proposito ricordare 
che il principale rappresentante del testo è degli Atti, il famoso 
‘ codice D, offre, con la stessa presenza della versione latina, 
indizi altamente probabili di un origine occidentale, forse ita- 
liana del sud o gallica (2). Il codice D, è vero, non risale al 


(1) Anche in Atti V, 27, mi pare che il testo è dia il comando dell’ob- 
bedienza a Dio con una energia più recisa, che non è priva di significato: 
artoxgideis dé ITétoog Elaev mods avrov tivi merdagyeiv dei, d£e0 Nn avbeo- 
now; 0 de elnev ‘deg. 

(2) Questa è la tesi corrente. Contro di essa ha argomentato, con criteri 
esclusivamente paleografici, il LOEW in « Journ. of. theol. Stud. », 1913, 
385-389, sostenendo che il cod. D è originario di centro non italico; che 
lo scriba del ms. come i suoi primi correttori, seguono le consuetudini 
di uno scrittorio greco; che egli ha trascritto da codice interlineare; 
infine che dal tempo della sua esecuzione fin circa all’ 8C0, il ms. è rimasto 
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di là del V o VI secolo, ma ha certamente dinanzi a sè una 
tradizione indigena occidentale. 

Infine l’origine latina, romana anzi della glossa in Atti 
XXVIII, 16 aiuterebbe a spiegare il vocabolo greco otpatore- 
èdeyxns, il quale in questo punto ha rappresentato sempre 
un’incognita. Che nel codice D il latino abbia avuto una pro- 
fonda efficacia sul greco, fu sostenuto dal Rendel Harris, 
negato dal Gregory, riaffermato dal von Soden. La nostra 
glossa, esaminata secondo i dati suesposti, offrirebbe a questa 
ipotesi una nuova, non ancora utilizzata conferma. 

Sta il fatto che l’appellativo di otgaroreddoyns manca com- 
pletamente nel Nuovo Testamento e nella primitiva letteratura 
cristiana. Se ne hanno due soli esempi in Eusebio (/. E, 
VIII, 4, 2; IX, 5, 2) in passi non tradotti da Rufino, là dove, 
accennando agli inizi della persecuzione dioclezianea, e preci- 
samente alle misure repressive contro i militari cristiani, il 
vescovo di Cesarea allude genericamente, con quel vocabolo, 
all’ autorità principale nell’ esercito. Tra il nome latino e quello 
greco non sussiste corrispondenza assoluta. Il latino è più 
specificato, il greco è indeterminato. Sembra logico pensare 
che da quello si sia passati a questo, in mancanza di un 
qualificativo più circoscritto; a meno che otgaroneddoyns, lette- 
ralmente princeps castrorum, non eccennasse per antonomasia 
al princeps di quei castra peregrinorum, gli abitanti dei quali, 
per il loro poco Simpatico ufficio di referendari, dovevano 
interessare più degli altri soldati, e non favorevolmente, la 
Roma ciarliera e irrequieta di Marco Aurelio, di Settimio Se- 
vero, di Decio... 


in un centro nel quale il greco era lingua letteraria ed ecclesiastica. Il 
dott. G. MERCATI ha risposto, mi pare vittoriosamente, al Loew, in favore 
della tesi generale, pure con argomenti paleografici (nel medesimo perio- 
dico, 1914, 448-452), e îl Loew non ha finora replicato. 


ll dramma escatologico nell’Apocalissi Paolina © 


In una notte (2) dell’autunno del 49(3), Paolo fuggiva di 
soppiatto da Tessalonica, verso Berea (4). La sua posizione 
era colà divenuta insostenibile. Una folla di sfaccendatì del 


td 


(1) Designo col nome di apocalissi paolîna le due lettere ai tessalonice- 
si, consacrate, può dirsi integralmente, alla esposizione delle prospettive 
escatologiche, che dovevano costituire il succo migliore della predicazione 
paolina, sopratutto nel primo suo stadio di svolgimento. Suppongo l’au- 
tenticità di entrambi, che oggi raccoglie il quasi unanime consenso dei 
critici. Ritenere come paolina la prima, e come pseudo-paolina la seconda 
(in questo senso si dichiara ancora il NORDEN nel suo recente Agnostos 
Theos), significa, a parer mio, smembrare violentemeute due parti com- 
plementari di un sistema escatologico che, nonostante qualche divergenza 
solo apparente, armonizzano benissimo insieme. 

(2) Atti, XVII 10: dia vuxtòs. 

(3) L’iscrizione di Delfi recentemente edita dal BOURGUET, ponendoci 
in grado di assegnare una data precisa al proconsolato di Gallione in 
Acaia, ha offerto un solido punto di riferimento alla cronologia paolina, 
sopratutto per la seconda metà del suo secondo viaggio. La più accurata 
restituzione e indagine su questo prezioso frammento epigrafico è quella 
del DFISSMANN, in collaborazione col DESSAU, nella prima delle Beilagen 
unite al suo Paulus. Tiibingen, 1911. 

(4) Gli Atti veramente, (XVII-10) dicono che furono i fratelli ad al- 
lontanarlo dalla città, dove la sua vita ormai correva serio pericolo: 
étereupav. Ma lo sforzo evidente di Paolo nella sua prima lettera ai tes- 
salonicesi per esaltare la nobiltà e l’abnegazione del proprio apostolato ; 
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Foro (1), sapientemente aizzata dai giudei, ai quali la predi- 
cazione universalistica di Paolo toglieva il privilegio della pre- 
destinazione al felice Regno di Dio per assegnarlo a quanti 
riponessero fede nel Cristo risorto, aveva messo a soqquadro 
la città, inveendo contro di lui. E poichè non era riuscita a 
catturare il predicatore sedizioso, nè i suoi compagni di pe- 
regrinazione, Sila e Timoteo, si era sfogata contro colui che 
li aveva ospitati, Giasone. Le accuse formulate contro gl’im- 
portuni stranieri al cospetto dei politarchi (2) erano di tal natura, 
che per quanto ia città di Tessalonica avesse conservato i suoi 
diritti di città libera, anzi forse appunto per questo, nessun 
magistrato della città avrebbe potuto lasciarle cadere inosser- 
vate, impunemente e senza provocare qualche misura di rigore 
da parte del proconsole romano. L’accusa pubblica infatti de- 
nunciava Paolo e i suoi amici per aver macchinato contro i 
decreti del Cesare, per avere apertamente proclamato che si 
doveva rispettare e temere un altro re, Gesù: daévavi tOv 
doyudtov Kuicupos apdocovarr, BaciXéu Eteoov Afyovres elvat, 
"Inooov (Atti, XVII 7). L’autore degli Atti, come si sa, tende 
costantemente a temperare e a dissimulare, per quanto è pos- 
sibile, le irriducibili antinomie esistenti fra la predicazione 
cristiana e la vita politica dell'Impero; a dipingere i rapporti 
fra cristianesimo e autorità romana nella maniera più concilia- 
tiva. L'aver qui registrato, senza attenuazioni, le accuse poli- 
tiche lanciate contro Paolo a Tessalonica, mi pare argomento 


per esprimere con gli accenti piu vivi l’amarezza del distacco; per at- 
tribuire all'oscura ma irresistibile potenza del male (ò caravàs, Il 19) 
l'allontanamento e la difficoltà del ritorno, lascia più tosto pensare che 
si sia trattato in realtà di vera fuga e che non siano mancate a Tessalonica 
persone inclinate a giudicare molto sfavorevolmente il contegno tutt'altro 
chc coraggioso all'apparenza del missionario. 

(1) ’Ayogaioi, i subrostrani dell’epistolario ciceroniano e i subbasilicani 
delle commedie plautine. 

(2) Sulla esattezza storica di questo titolo, magnificamente compro- 
vata da epigrafi e da frammenti papiracei, v. il saggio di E. DE WITT 
BURTON, The Politarchs in “ The American Journal of Theology, 1898, 
p. 598 e ss. | 
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notevole in favore della piena credibilità di questo frammento 
del racconto lucano. E saremo quindi in diritto di farvi pieno 
assegnamento, nel valutare alcuni degli elementi a prima vista 
più oscuri, nel quadro generale della escatologia paolina. 
Ma la distanza intercedente fra Tessalonica e Berea, una 
trentina di chilometri a pena, non era tale da porre Paolo pie- 
namente al sicuro dalle ripercussioni del subbuglio di Tessalo- 
nica. Non era male per lui ad evitare il ripetersi della dolorosa 
esperienza di Filippi, dove era stato battuto dai littori, interporre 
fra sè e coloro che spiavano le sue parole, un più largo tratto 
di spazio, e lasciati temporaneamente i suoi amici a Berea, 
salpa per il Pireo. È noto l’insuccesso di Paolo dinanzi all’Areo- 
pago. Da Atene egli si trasferisce sollecitamente a Corinto, 
dove rimane un anno e mezzo a fondare una comunità, che 
fu poi fonte di così cocenti preoccupazioni al suo animo di 
apostolo geloso ed esigente. Già durante la sua permanenza 
breve ad Atene, sui primi giorni del 50, Paolo era stato rag- 
giunto dal diletto Timoteo, e, impaziente di conoscere lo stato 
d'animo della piccola schiera di seguaci, rimasti a Tessalonica 
a subire forse l’ira e lo sdegno che non avevano avuto modo di 
sfogarsi contro Paolo, lo aveva spedito colà ad accertarsi della 
loro costanza e della loro saldezza nella fiducia. Ora, a Corinto, 
il giovane discepolo, sbrigatosi al più presto della missione 
ricevuta, gli aveva recato nuove in complesso soddisfacenti 
e gli aveva comunicato le incertezze dei fedeli tessalonicesi 
su alcuni punti delle speranze loro inculcate. Era morto nel 
frattempo qualche membro della comunità, e i superstiti si 
domandavano, con apprensione, quale ne sarebbe stata la sorte, 
in rapporto alla venuta (ragovoia) del Signore, non ancora 
verificatasi durante la loro esistenza corporea. 
Urgeva rassicurare i credenti di Tassalonica sul destino, 
ugualmente glorioso, degli scomparsi, che erano forse congiuriti 
per sangue ad alcuni di Joro. I capi IV e V della lettera che 
Paolo spedì senza indugio ai tessalonicesi sono appunto un 
fervido ammonimento alla piena sicurezza e alla serena fiducia. 
Non siate in ansia, avverte Paolo, per i fratelli che si sono 
frattanto addormentati. Il cristiano non è come ii gentile, privo 
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di speranza (1): spentosi in Cristo, sarà innalzato da Dio al 
trionfo con Cristo. Il giorno non prevedibile in cui il Signore, 
al suono della tromba, scenderà dal cielo, i morti risorgeranno 
prima, e i superstiti li seguiranno sulla via delle nubi. Il mo- 
mento della grande palingenesi è ignoto: ma nessuno si abban- 
doni a trepidazioni, per questo. L’umanità è ormai divisa net- 
tamente in due schiere: i figli delle tenebre, coloro che hanno 
chiuso gli occhi alla verità, e i figli della luce, i credenti. Il trionfo 
finale di questi è determinato da un decreto infallibile di Dio, 
che non ammette revoca. d 

Le perentorie dichiarazioni di Paolo rassicurano i corrispon- 
denti di Tessalonica sulla sorte dei fratelli addormentatisi nel 
frattempo: ma provocarono inconvenienti di altro genere. Se 
Iddio chiamava infallibilmente i credenti, non già all’ira, bensì 
al raggiungimento della salvezza, sì che, dormendo o vegliando, 
essi erano sempre misteriosamente vivi nel Cristo risorto, pros- 
simo ormai a raccogliere i suoi di tra i figli delle tenebre, a 
che pro darsi da fare per le cure della stessa esistenza mate- 
riale? Non restava che abbandonarsi inerti alla aspettativa 
dello svolgimento del dramma cosmico, il cui epilogo doveva 
trovare superstiti (megràAerropévovs) parecchi dei convertiti da 
Paolo. La seconda lettera dei tessalonicesi è un consiglio di 
pazienza e nel medesimo tempo di operosità. Lo spiegamento 
della catastrofe parusiaca non è avvenimento tanto semplice 
e immediato, quanto i semplicisti fedeli di Tessalonica ame- 
rebbero credere. Essa implica parecchi atti successivi, qualcuno 
anzi dipendente dallo sforzo stesso dei credenti nella palin- 
genesi. Con parole caute, con circonlocuzioni misteriose, im- 
poste dalla delicatezza dell’argomento e dalla necessità di non 
esporre il latore e i lettori della missiva a crudeli rappresaglie, 
Paolo accenna, nel Il capo, agli eventi preparatori e premoni- 
tori del grande giorno del Signore. 

Innanzi tutto doveva scoppiare la apostasia. Allora avrà 
modo di manifestarsi, senza freni e senza riguardi, l’uomo della 


. (1) Catullo aveva cantato pochi decenni prima: nobis, cum semel 
occidit brevis lux, nox est perpetua una dormienda (V, 5). 


empietà, che è fuori della legge, il figlio perduto, il nemico per. 
eccellenza, quegli che vuole innalzarsi al di sopra di quanto 
è ritenuto divino ed è oggetto di culto, si da presumere di 
poter prendere il posto del vero Dio nel suo tempio e di pro- 
clamare sè, Dio. Attualmente c’è qualcosa che trattiene costui 
dallo spiegare tutta l’azione malefica e perversa di cui è ca- 
pace. Ma tale ritardo è provvidenziale: l’empio deve manifestarsi 
al momento assegnato, non prima. Frattanto il mistero della 
iniquità è in opera: ma non nella pienezza del suo malvagio 
influsso, cui qualcuno e qualcosa (6 xatéywv e tò xaréyov) (1) 
pongono freni provvisori. Verrà giorno — e non è lontano — 
in cui l’apostasia costringerà l’empio a rivelare pienamente se 
stesso, a fare obbrobrioso sfoggio delle sue brutali risorse, e 
allora, solo allora, il Signore Gesù apparirà, onde annientarlo 
col soffio della sua bocca; onde paralizzarlo col fulgore della 
sua apparizione; onde smascherare le arti subdole dell’empio,. 
capaci purtroppo di sedurre gli amanti della ingiustizia e gli 
spregiatori della verità, destinati all'eterna perdizione (dxoà- 
Mpevow), ma prive di ogni fascino agli occhi di coloro che amano 
il vero e son quindi predestinati alla salvezza (ocwtopevot). 
Insieme ai tratti più solenni della Apocalissi canonica, 
questo secondo capo della seconda lettera ai tessalonicesi ha 
costituito per secoli il pascolo della trepida speranza cristiana 
e rappresenta oggi la crux della esegesi neotestamentaria. Alle 
interpretazioni confessionali che videro di volta in volta l’at- 
tuarsi delle previsioni paoline negli avvenimenti contempo- 
ranei — da Gregorio Magno, che tende quasi a identificare 
l’&vopos col patriaca di Bisanzio proclamatosi ecumenico, alla 
Confessione di Smalkald che, con esplicito riferimento ai ver- 
setti di Paolo, lo scorge senz’altro nel papa(2), è succeduta 


(1) 1 tessalonicesi erano certamente in grado di comprendere a volo 
le allusioni di Paolo, che a noi appaiono impersonali e indeterminabili. 

(2) Le principali di queste interpretazioni sono diligentemente pas- 
sate in rassegna da G. WOHLENBERÙ, Der erste u. zwette Thessalonicher- 
brief in « Zahn’s Kommentar zum N. T.» Leipzig, 1903, p. 170 e ss. 
Excurs zu Il Thess. 2; e da G. MILLIGAN, Sf. Paul's Epistles fo the 
Thessalonians. London, 1908, p. 160 e ss. Note J: On the interpretation 
of 2 Tess. Il 1-12. 
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oggi, poco meno arrischiata, l’interpretazione mitica, la quale 
scopre nel pensiero dell'apostolo una propaggine delle fanta- 
stiche concezioni babilonesi circa il duello finale fra Marduk 
e Tiamat(1). 

Non mancano però ormai critici misurati (2) che cercano la 
spiegazione dell’enigmatico annuncio paolino, non già in av- 
venimenti lontani da lui di secoli, nè in tradizioni mitiche dif- 
fuse senza dubbio nel mondo semitico del suo tempo, ma 
estranee con tutta probabilità alle preoccupazioni e alle vi- 
suali dei fedeli della Macedonia: bensì nel mondo politico 
circostante e nel ciclo delle idee etico-sociali, di cui l’Apostolo 
nutriva la sua propaganda. Ma anche a costoro fa difetto, se 
non mi inganno, una piena intelligenza della successione dei 
fatti prenunciati da Paolo, quali forieri del Regno messianico. 

Può sembrare presuntuoso tentare una nuova interpreta- 
zione di un passo paolino, su cui si esercita da secoli lo sforzo 
della speculazione teologica e della erudizione critica. Ma 
tant'è: mirando quasi esclusivamente ad illustrare i concetti 
paolini mediante le immagini similari della letteratura apo- 
calittica, i critici dimenticano spesso e volentieri il particolare 
ambiente a cui Paolo ha annunciato il suo Vangelo e ha co- 
municato il fuoco delle sue forti speranze. Essi trascurano 
così di indagare se gli avvenimenti della storia contempora- 
nea non possono aiutarci meglio che non, ad esempio, le tra- 
dizioni babilonesi, a intuire i motivi della predicazione paolina. 
In verità, quegli avvenimenti dovevano premere con le loro 
ripercussioni violente sullo spirito dell’ebreo di Tarso, che non 
dimenticò mai la razza da cui proveniva e il cui principale 


(1) H. GUNKEL nell’opera, molto suggestiva del resto: Schòpfung u. 
Chaos. Géttingen, 1894 e W. BOUSSET, Der Antichrist in der Ueberlieferung 
des Judentuns, des Neuen Testaments und der alten Kirche. Gòttingen, 1895. 

(2) Ricordo in particolare gli apprezzamenti del RAMSAY nel saggio: 
St. Paul in the Roman World, che costituisce la parte VII del suo bel 
volume: The cities of St. Paul: their influence on his Life and Thought. 
London, 1907 e di E. von DOBSCHIITZ nel suo erudito commento: Die 
Thessalonicherbriefe, nel « Meyer’s Kommentar». Géttingen 1909 p. 
208 e ss. 
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compito sembra essere stato quello di innestare le aspettative 
del giudaismo sul tronco della cultura ellenistica (1), associando 
gli elementi meglio predisposti del mondo greco-romano al- 
l'opera di rinnovamento etico-sociale cui potevano condurre 
le esperienze fondamentali del giudaismo. 

Proponendoci di interpretare la pittura escatologica di Paolo 
evitando le manchevolezze comuni anche ai più recenti com- 
mentatori delle lettere ai tessalonicesi, dovremo tenere ben 
fissi questi due punti: 

1) Secondo la esplicita testimonianza degli Atti, che per la 
parte della missione paolina riguardante la regione mace- 
done, così cara al diarista dei «tratti col noi» (We-sections 
- Wirstucke) debbono attingere ad autorevolissime fonti, orali 
o scritte; e che meritano in questo particolare piena fede, in 
quanto esso è in patente contrasto con la tendenza filoromana 
del libro; la predicazione di Paolo a Tessalonica, tuttora do- 
minata da motivi escatologici anzichè soteriologici, aveva - 
mostrato un vivace carattere politico. Paolo aveva annunciato 
un re da contrapporre al Cesare, un fBaorevs destinato a spo- 
destare il Kcicaog. 

2) Di più — e questa mi pare una considerazione fonda- 
mentale, sebbene di solito del tutto trascurata — Paolo ha un 
profondissimo senso mistico della predestinazione e dei risul- 
tati infallibili della chiamata divina alla vittoria eterna. Quindi 
ogni ritardo frapposto nello svolgimento del dramma escato- 
logico doveva apparire al suo spirito come un episodio spia- 
cevole, come un amaro supplizio di Tantalo per lo spirito, 
agognante l’apparizione gloriosa del Cristo trionfatore. Poichè 
i cristiani sono stati prescelti da Dio, onde ereditino la gioia 
e il sucesso; poichè la owmneta (2) è il loro retaggio sicuro; 
non possono trar motivo di compiacimento dagli eventi che 
turbano e ritardano l’avvento della grande palingenesi. Solo 


(1) Il Norden propone di chiamarla, data la sua natura sincretistica 
in fatto di esperienze religiose, teocrasica, e il vocabolo è senza dubbio 
più espressivo. 

(2) V. II Tess. II 13. 
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gli aroMvpevor, i perdentisi, coloro che non sono entrati a far 
parte della famiglia del Signore, e non hanno quindi diritti da 
accampare sulla luminosa eredità imminente, possono ralle- 
grarsi se la magovoia ritarda, godendo frattanto i vantaggi ter- 
reni e le dolcezze attossicate che procaccia l’adorazione della 
ingiustizia e il disprezzo della verità (1). I xAnroî, gli dyio, i 
omtopevor, quanti hanno rivestito Cristo nel battesimo (2), non 
possono che crucciarsi per tutto ciò che ritarda lo scoppio 
dell’apostasia, prodromo inevitabile e necessario alla manife- 
stazione del Signore, pur se attraverso lo spiegamento terri- 
ficante delle sataniche energie onde è ricco l’avopos pseudo- 
dio, essi dovranno affrontare disagi e persecuzioni. 

Su questo punto credo di dover insistere, perchè è qui 
che l’esegesi dell’escatologia paolina è caduta nei più singolari 
equivoci. Già i padri e commentatori latini (Tertulliano, Am- 
brosiastro, Pelagio) che pure interpretarono l’àarooracia come 
lo sfacelo dell'impero romano (defectio) a cui doveva seguire 
l’avverito dell’Anticristo (3), si immaginarono che nel pensiero 
dell’Apostolo, all’organizzazione imperiale spettasse la virtù 
benefica di frenare in anticipo e di ritardare (xatéyeuv) lo sca- 
tenamento dell'azione del grande empio, destinato a contrap- 
porsi a Cristo. Supposero quind: che la menzione del xatéyov 
nella seconda lettera ai tessalonicesi implicasse un giudizio 
‘ favorevole ed un apprezzamento benevolo per l’istituzione così 
designata. Ed oggi il Ramsay sostiene, sempre in virtù di una 
tale menzione, che il pensiero politico di Paolo nascondeva 
un insanabile dualismo. Egli avrebbe cioè intravisto nel culto 
imperiale il puotngrov rig dvopius già in opera, ma nel mede- 
simo tempo avrebbe riconosciuto nella saggia e accorta am- 
ministrazione romana il salutare correttivo e il benefico freno 


(1) V. II Tess. II 9-12. 

(2) Gal. II 27. 

(3) Come si sa, il nome di Anticristo compare soltanto nelle lettere 
giovannee (I, II, 18, 22; IV, 3; II, v. 7), ma il concetto è quello stesso 


che circola per entro il c. II della Il Tess. Sulla esatta accezione del 


vocabolo, v. MOULTON e MiLLIGAN in 7lie Vocabulary of the Greek Te- 
stament, illustrated from the papyri and other non literary sources, ad v. 


di quella iniquità. Francamente a me pare che sia questo un 
fraintendere il logico e coerente sistema politico di Paolo e 
che le espressioni, onde si manifestano le sue fervide e sicure 
aspettative, ne impongano una valutazione tutta diversa. li 
mistero della malvagità, già in opera, è tutto il complesso del- 
l’istituzione imperiale. I viventi in Cristo sono destinati ineso- 
rabilmente ad esserne affrancati il giorno in cui il Kyvgiuos. 
autentico spazzerà via con un soffio il fasto e la superbia 
imperiali (1). Chiunque raffrena il mistero tenebroso dal- 
l'esplicare la sua forza malefica; chiunque impedisce lo stra- 
ripare della apostasia che darà campo all’empio di rivelarsi 
pienamente qual’è, e, di rimbalzo, provocherà l’appazione del 
Cristo con tutti i suoi santi, non può che riscuotere la male- 
dizione del pio credente, il quale si consuma nell’aspettativa 
lusingatrice della BaovAeta immortale. 

Ed ecco che col solo fissare i punti su cui occorre basarci 
per intendere l’apocalissi paolina; solo col tracciare il binario 
su cui dobbiamo muovere se non vogliamo dar di capo in una 
interpretazione non consentita dallo stato d’animo dell’apostolo 
e dalle visuali che egli aveva dischiuso allo spirito dei suoi 
corrispondenti, noi abbiamo già in iscorcio lasciato intravedere 
l’interpretazione che riteniamo vera dell’annuncio escatologico 
comunicato ai convertiti di Tessalonica. 

Ma occorre far vedere come essa scaturisce netta e sicura 
dai testi. 


* 
* * 


Molteplici sono le incognite che .il secondo capo della II 
Tess. presenta ad una prima lettura: 

1) qual’è il significato di arootacia (II 3)? 

2) chi è il xatéyov (II 7)? 


(1) Sulle corrispondenze fra la terminologia aulica e gli appellativi 
del Cristo nella primitiva letteratura cristiana, mi permetto di rimandare 
al mio studio Cesare o Cristo ? nei Saggi di filologia e storia del N. T. 
Roma, 1910. 


3) chi è l’&vdomros tig dvopias (II 3)? (1). 

4) quale istituzione è designata con la clausola pvotrorov 
tig dvopias (II 7)? 

Non mi pare che metta proprio conto fermarsi a mostrare 
come sia ingiustificata l'opinione di alcuni padri (Ireneo, Gio- 
vanni Crisostomo) che vedono nell’arooracia l’astratto invece. 
del concreto drootdmns, e che quindi fanno un solo e identico 
atto dello scoppio dell’amooracia e della manifestazione del- 
l’avBowirog Tijg avopius. 

Il problema serio e delicato è più tosto quello che sorge 
circa il valore e il contenuto dell’axootacia prognosticata da san 
Paolo. Commentatori recenti come il Wohlemberg e il Milligan 
non esitano ad assegnare al vocabolo un significato puramente 
religioso e ad intenderlo quindi come un semplice allontana- 
mento dalla vera fede, che precederà la piena esplicazione del- 
l’&vopos. Il von Dobschtitz fa rilevare giudiziosamente l’assur- 
dità di un tale significato nel medesimo scritto in cui Paolo 
proclama la sicura salvezza di tutti i credenti e dove simile 
allontanamento dalla vera fede non avrebbe alcun rapporto 
genetico con le manifestazioni del figlio perduto, che l’apostolo 
vuole preannunciare. Il medesimo critico osserva come, in una 
lettera indirizzata ad una comunità ellenistico-cristiana, non 
è verosimile che l’arootasia voglia indicare l'abbandono della 
legge di Mosè. Ma, a sua volta, anch’egli segue, a mio parere, 
una pista ingannatrice, quanda si riporta esclusivamente all'uso 
dei LXX per assegnare il vero valore al vocabolo controverso 
e finisce con l’intenderlo in significato più religioso che po- 
litico. 

È vero che nei LXX drooracia sta ad indicare infedeltà 
religiose del popolo d'Israele e traviamente idolatrici dei suoi 
governanti. Ma mi pare sia il caso di domandarsi se limitan- 
doci a Scorgere nall’arootacia preannunciata da Paolo so- 
lamente il fatto spirituale e religioso che tale vocabolo esprime 
in parecchi dei nostri idiomi, il rinnegamento cioè di una 


(1) Come si sa, i codd. aleph B hanno dvouitag, mentre i codd. ADG 
hanno dpagrias. La variante non ha valore per la nostra indagine. 
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fede per abbracciarne un’altra, e non un fatto politico, 
una rivoluzione cioè ed una secessione, non trasportiamo 


arbitrariamente in un mondo diverso di esperienze, distin- 


zioni di valori solamente a noi familiari. È infatti una delle 
più notevoli conseguenze del cristianesimo nella vita sociale 
la separazione tra la sfera della politica e quella della reli- 
giosità. Ma nel mondo antico — e specialmente in alcune razze 
più profondamente nutrite di senso religioso, come la giudaica 
— le due sfere, non solo presentano molteplici interferenze, 
ma possono addirittura apparire compenetrate l’una nell’altra. 
Quindi, quando nei LXX l’apostasia sta ad indicare ribellione 
a Jahvè, noi dobbiamo ricordare che alla mente degli scrittori 
come dei lettori tale apostasia’ si presentava nel medesimo 
tempo come una defezione colpevole da quelli che erano i 
doveri etnici, politici e civici, di chiunque portasse nelle vene 
sangue israelitico. 

Ad ogni modo oggi, dopo che la lingua e lo stile di Paolo 
hanno ricevuto così eloquenti illustrazioni dagli avanzi del 
greco popolare usato al suo tempo, non è più lecito arrestarsi 
ai semplici parallelismi che la Bibbia greca offre al suo idioma. 

Intanto noto che quando nel Nuovo Testamento si vuole 
alludere ad una apostasia religiosa in senso, diciamo così, tec- 
nico, si aggiunge al vocabolo drooracia, che par generico, un 
inciso specificativo. L'autore degli Atti, ad esempio (XXI 21) 
indica con la frase drooracia darò Mwuoéwos il ripudio della 
Legge mosaica, e l’autore della prima lettera a Timoteo (IV 
I) dichiara che negli ultimi tempi « parecchi tradiranno la vera 
fede - droomtMoovial tive tÎjg miotemwg >. 

lo non debbo qui tracciare la storia del vocabolo ardotaois, 
che è la forma abituale in cui esso compare invariabilmente 
nei classici, nel senso di distanza, di allontanamento, di par- 
tenza (Biov), di rinuncia (xtnudrov), di ribellione, di rivoluzione 
(sinonimo di 7 r@òv npayudrwv peraBoA). Non debbo nè pure 
indagare per quale evoluzione il vocabolo assume negli scrit- 
tori cristiani (1) il significato tecnico di ripudio della fede, 


(1) Già in Giustino, Dialogo con Trifone, 110. L’Ambrosiastro, com- 
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mentre ricompare nei suoi derivati, in senso strettamente poli- 
tico, in qualche scrittore bizantino (1). 

Ma io ho trovato che due scrittori contemporanei di Paolo 
hanno usato il vocabolo aroortacia nel puro e semplice signi- 
ficato di ribellione e rivoluzione. | 

Il primo è Plutarco — preziosissimo termine di confronto 
per le esperienze e il linguaggio del mondo neotestamentario 
— il quale nella biografia di Galba, parlando delle mene sedi- 
ziose di Ninfidio Sabino, chiama un x@Miorov toyov, la ribel- 
lione a Nerone: amò Néowvos drooracia (2). 

Il secondo è Giuseppe Flavio e sull’uso parallelo di questi 
val la pena di arrestarsi, perchè quel che in lui è racconto 
di fatti accaduti, offre impressionanti punti di contatto con quel 
che in Paolo è previsione di avvenimenti futuri. Nel libro XVIII 
della sua Archeologia Giudaica, Giuseppe Flavio narra diffusa- 
mente (3) le vessazioni cui il folle Caligola sottopose il popolo 
giudaico. Nell'inverno fra il 39 e il 40, in seguito alla distru- 
zione, compiuta da Giudei, a Giabne, di un altare innalzato 
dai pagani della città in onore dell’imperatore, Caligola ordi- 
dinava per rappresaglia che la sua statua fosse innalzata nello 
stesso tempio santo di Dio, a Gerusalemme, disponendo in 
pari tempo che un forte nerbo di truppe assicurasse l’esecu- 
zione del suo ordine. Il legato della Siria, P. Petronio, intuì 
subito il pericolo della situazione: come tradurre in effetto la 
pazzesca imposizione imperiale senza provocare la sollevazione 


mentando Rom. XI 11 « quomodo cecidit de coelo Lucifer» dice: « ca- 
sum et apostasiam significavit ». 

(1) Teofane (Chron, 8.8) adopera il verbo drooratéo ad indicare la 
ribellione di alcune città egiziane vijs "Pmuatmv dgyîg, e Teofilatto Sim. 
(Hist. 3.8) indica col termine armootagiov parimenti una sedizione. I voca- 
boli d:ootimns, drootatar compaiono poi innumerevoli volte in papiri ed 
epigrafi ad indicare ribelli. 

(2) Vite paralele, ed SINTENIS, Leipzig, Teubner, Vol. V, p. 187. Cf. 
SVETONIO, Vesp. « Rebellione trium principum et caede incertum diu et 
quasi vagum imperium suscepit ». 

(3) Un racconto parallelo è fatto da Filone nella sua Ambasceria a 
Caio fra i nn. 32 e 42. V. perla cronologia degli avvenimenti SCHiRER, 
Geschichte des jiidischen Volkes im Zeizalter J. C.+ I. 503-507. 
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cruenta del popolo ? D'altra parte non era il caso di pensare 
ad opporsi recisamente al capriccio del Cesare. Petronio cercò 
di guadagnar tempo (1). Si svolge allora fra il governatore e 
il sovrano una corrispondenza di insistenze da una parte, di 
temporeggiamenti dell’altra, che non è qui il caso di ricordare 
in dettaglio. A noi preme di rilevare l’ultima fase delle trat- 
tative, guando Petronio espone con prudenza le ragioni che 
dovrebbero indurre il Cesare a desistere dal suo fosco propo- 
sito, dal momento che tutta la popolazione è in subbuglio e 
minaccia di trascendere ad una vera e propria rivoluzione, se 
si insista nel volere innalzare la sacrilega statua nel tempio (2). 
Caligola rispose sdegnatissimo imponendo all’incauto legato 
che si suicidasse. Per fortuna di Petronio e non di Petronio 
soltanto, il pugnale di Cherea pose fine, il 24 gennaio 4l, 
al turpe governo di Caligola. E il governatore della Siria ri- 
cevette la nuova di questo evento liberatore, ventisette giorni 
prima che gli giungesse l’ordine del suicidio, i messaggeri del 
quale erano stati arrestati per quattro mesi lungo il viaggio 
dalla inclemenza della stagione. 

Quando nel corso del 500 agli inizi del 51 Paolo scriveva 


(1) Appare così come il tipo perfetto del xatéymv, che si frappone 
alla manifestazione completa del uvotijorov tijg avopias, affinchè la ragou- 
ora dell’viòg tig anmmwigiag giunga év tO avtod Yao Il Tess. II. 3 f. 

(2) L. XVIII $ 302 [8-8]. La dizione del passo è controversa. Nel- 
l'edizione del DINDORF è dato così: èri drocotaciga ‘Iovdaiovs xatà tÒv 
dvbouavta Eneiyevotar. Ma nell’edizione del Niese, cui in genere si uni- 
forma quella del Naber, è dato: éx° armootdori dutovs xatà Sotag freiyer 
odu. La variante xutà dofags non ha in fondo importanza per il nostro 
intento, poichè l’origine della minacciata rivoluzione era appunto la sta- 
tua imperiale. Per quanto riguarda il termine amdotaow 0 arootacia, anche 
qui a noi preme il concetto, più che il vocabolo. Ad ogni modo non 
nascondo la mia impressione che la scelta del NIESE possa aver soggia- 
ciuto a considerazioni di parallelismo con l’uso classico del vocabolo. 
La lezione drootacia è testimoniata dalla nota Epitome di G. Flavio, 
seguita da Zonara, che, secondo il giudizio dello stesso Niese, contiene 
più di una volta essa sola la buona lezione. Il vocabolo arootacia com- 
pare pure, secondo il Cod. Vat. grec. 147, del XIV secolo, nel L. XII 
$ 219 [7.1] a proporito delle discordie politiche fra Demetrio e Antioco. 
Anche qui il Niese preferisce la lezione arbotacie. 
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le sue lettere ai tessalonicesi, questo triste episodio del con- 
flitto irriducibile fra le esigenze della organizzazione teocratica 
imperiale e le intransigenti aspirazioni del monoteismo giudaico 
doveva essere ben fisso nella sua memoria. Altri episodi con- 
generi dovevano essere noti a lui, che non hanno lasciato tracce 
monumentali o documentarie. Molti xaréyovres dovevano ado- 
perarsi nell'impero onde frenare le manifestazioni ambiziose 
dell’avouos che si arrogava titoli divini, e pretendeva di innal-. 
zarsi sopra quanto è detto Dio ed è oggetto di culto. Costoro, 
governatori e magistrati, non facevano così che ritardare quella 
drootacia, quella sollevazione cioè in massa, che avrebbe in- 
dotto il malefico a spiegare tutte le sue energie sataniche, a 
riportare un successo, forse, sui ribelli al suo peccaminoso po- 
tere. Ma il suo sarebbe stato un successo effimero. La mani- 
festazione del vero Kvgios infatti non sarebbe allora tardata, 
e gli eletti alla salvezza sarebbero stati da lui sottratti ad ogni 
pericolo di rappresaglia (1). | 

Posso farmi illusione: ma a me sembra che alla luce del- 
l'episodio registrato da Giuseppe Flavio, il secondo capo della 
seconda lettera ai tessalonici appare chiaro e naturale. 

Per oppugnare il significato politico dell’arootvacia preco- 
nizzata da Paolo non si invochino i noti passi della lettera 
ai romani, in cui Paolo inculca la soggezione alle autorità co- 
stituite (XIII 1-7). Innanzi tutto fra il momento in cui l’apo- 
stolo redige le lettere ai fedeli di Tessalonica (50-51) e l’altro 
in cui manda, pure da Corinto, la lettera ai fedeli di Roma (56-57), 
molt’acqua è passata sotto i ponti. Paolo è stato tre anni 
intieri ad Efeso, capitale di quella provincia asiatica, che nel 
secondo viaggio missionario lo Spirito gli aveva impedito di 
visitare. Egli ha percorso due volte la Macedonia e l’Acaia. 
Ha avuto agio di conoscere più da vicino la formidabile or- 


(1) Le parole che Paolo adopera per descrivere ii programma del- 
l’empio, sembrano proprio derivare dell’incidente fra Caligola e Petronio, 
e riassumere in forma simbolica ìl mistero dell’iniquità operante nell’e- 
‘sigenze stesse dell’organizzazione cesarea: eis tòov vadv toù Beod xad{cay, 
anodermvus Eavtòv Ott Eotww Beos. 


ganizzazione dell'impero. Ormai deve sembrargli ben chimerico 
l'ideale di accendere nel mondo romano il fuoco della rivolta. 
Oltre a ciò le raccomandazioni della lettera ai Romani non 
sono meno generiche di quelle formulate da Gesù, in termini 
vaghi e ironici, sulla convenienza di restituire a Cesare quel 
che è suol 

Nell’Apocalissi paolina lo schema del dramma cosmico è 
nettamente delineato. È presentemente già in opera il mistero 
dell’iniquità: l'impero cioè dei Cesari, con la loro blasfema 
pretesa di onori divini. Una forza raffrenatrice al loro malfare 
è rappresentata dai legati e dai proconsoli: gente che vive a 
contatto con le popolazioni: soggette, che ne sa quindi i bi- 
sogni e ne rispetta ‘le aspirazioni. Costoro tengono a bada per 
quanto è in loro, l’oscura forza di male che è nel potere centrale 
e, per ciò stesso, scongiurano e ritardano lo scoppio liberatore 
della apostasia generale. Ma questa verrà indubbiamente e 
porrà di fronte, al momento fissato, gli amanti della verità e 
i seguaci e gli sfruttatori della ingiustizia. L'uomo della ini- 
quità, l’iniquo per ‘eccellenza, cercherà allora di rafforzare il 
suo trono traballante con tutti i mezzi che Satana porrà a sua 
disposizione. Invano! L'’ìmupdvera del Signore abbatterà ful- 
mineamente il suo menzognero potere. 


* 
*» _%* 


Che nel primo periodo della sua attività missionaria Paolo 
pensasse ad una levata di scudi contro il potere romano; 
che anzi, secondo il suo pensiero, simile sollevazione dovesse 
rappresentare il primo atto nello svolgimento del dramma co- 
smico, il cui epilogo sarebbero stati la trasfigurazione e il trionfo 
degli eletti, mi pare risulti anche dal c. VII della prima lettera 
ai fedeli di Corinto, scritta ad tfeso verso @ 58. Era stato 
interpellato sulla opportunità o meno che alcune vergini con- 
traessero matrimonio. La ffaoràeta tardava a venire e quelle 
giovani correvano rischio di oltrepassare l’età da marito. Che 
cosa fare? Darle in spose o no? Ora si pensi come i vincoli 
di famiglia sono impaccianti a penosi nei momenti dell’azione, 
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quando occorre avere l’animo sgombero da preoccupazioni per 
compiere intiero il dovere verso la verità e la giustizia e si 
spiegheranno senza difficoltà le oscure frasi di Paolo in quei 
versetti 26-32, 36-38 che hanno creato tanto imbarazzo ai cri- 
tici. L’apostolo concede che possano stringere matrimonio, se il. 
ritardo sembra loro pregiudizievole. Ma afferma che le prefe- 
rirebbe sapere immuni da ogni preoccupazione domestica, òià 
tiv Éveot®ouv dvdyxnv, nell'ora della imminente tribolazione (1): 
poichè sta per svanire ormai tutta l’apparenza del mondo, 
TaodyeL TÒ oyîjua toù xdouov TOVTOv, 


» . 
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Una profonda verità etica e storica si racchiude così nel- 
l'insegnamento escatologico di Paolo. Preannunciando e au- 
spicando una palingenesi politica, foriera di una più grandiosa 
palingenesi cosmica, che avrebbe trasfigurato il mondo e in- 
staurato il regno messianico, Paolo ha in qualche modo prefigu- 
rato la realtà dei fatti. Il cristianesimo è stato realmente una 
àrooracia dall'impero, di cui ha disgregato e corroso l’impal- 
catura giuridica. L'&vouos ha cercato per tre secoli di soffocare 
nel sangue il movimento che tendeva a strappargli i titoli divini. 
Riconosciuta la propria impotenza, ha ceduto le armi. Ma 
l’eripavera della piena verità e della piena giustizia è ancora 
nel mondo un ideale e una speranza. Del resto, è questo il 
destino della umanità: mvevparti, îx aforews, tirida dixaroovvang 
atexdeyopeda (Gal. V. 5). 


(1) Noto che nella Tess. Il 2 Paolo, volendo calmare le apprensioni 
e i turbamenti della comunifà di Tessalonica, dice che colà si viveva in 
angoscia, come du éveotnuev 7) Muéoa toù xngiov (classicamente éveotwong 
Tijs Nuéoas), configàro di frase simile a quello di I Cor. VII 26. 


“Più grande, l’amore!,, 


IIdvres oi Aafévres udyatpav, Èv uayaion aroAodvrar. Il vec- 
chio adagio è ben applicabile alla critica che è, anch'essa, una 
spada sottile ed affilata. A. Harnack definì una volta il di- 
scorso paolino dinanzi all’Areopago come « il passo più mera- 
viglioso degli Atti degli Apostoli e in un significato più elevato 
— del normale, saturo di verità » (1). E Norden volle dimostrar- 
gli col suo Agnostos Theos quali informi elementi raccogliticci, 
quale grezzo lavoro di assimilazione di anonimo compilatore, 
avessero lasciato la loro traccia nel tratto così celebrato. Ma 
a sua volta il Norden scrisse nella sua nota Antike Kunst- 
prosa (2), a proposito del canto dell’amore, inserito da san Paolo 
a concluzione della sua disquisizione sui carismi nella prima 
lettera ai fedeli di Corinto, che « dal giorno in cui Cleante aveva 
sciolto il suo alato inno all’Altissimo, nulla di altrettanto vibrante 
e di altrettanto magnifico era stato dettato in greco ». Ora anche 
intorno alla originalità del canto paolino dell'amore è cominciata 
l’opera spietata della erosione critica. 

Il primo colpo di piccone viene da un insidioso inconoclasta 
di tutte le tradizionali concezioni intorno alle origini cristiane: 
R. Reitzenstein. L’attacco muove in verità da molto lontano, 


(1) Die Mission u. Ausbreitung des Christentums,® 321. 1. 
(2) II, 459. 
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ed è, in sostanza, un attacco indiretto. Riprendendo ed am- 
pliando indagini comparative, destinate a porre in rilievo i pun- 
ti di contatto fra alcune delle più insigni biografie ascetico- 
monastiche del quarto secolo cristiano e le biografie di Pita- 
gora, circolanti nei gruppi neoplatonici (1) e, più in generale, 
fra il tipo vagheggiato dall’ascesi monastica e l’uomo ideale 
raffigurato dall’etica neopitagorica, l’erudito editore del Poiman- 
dres ha tentato una ricerca piena di originalità e di suggestione 
sulle principali fonti della storia monastica, l’opere cioè di 
Palladio e di Rufino, e sulle concezioni che sono alla loro 
base (3). Ha così occasione di studiare (2), alla luce dell’etica 
. comparata, i presupposti ideali degli scrittori ascetici cristiani 
del quarto secolo e di passare in rassegna la terminologia 
ascetica presso stoici, pitagorici, Filone e sopra tutto presso 
Porfirio, in quella sua meravigliosa lettera alla sposa Marcella, 
vero testamento morale della filosofia ellenistica morente, che 
lo Strathmann, con dimenticanza imperdonabile, trascura di 
prendere in esame nel suo recente lavoro sui precedenti del- 
l’ascetismo cristiano (4). Non staremo qui a rilevare le lacune 
della comparazione che il Reitzenstein ha tentato, e che sia detto 
con ogni discrezione, avrebbe potuto essere molto più pingue 
e incisiva. Noi ci limitiamo qui a rilevare l’improvviso sprazzo 
di luce che il Reitzenstein crede di ricavare da un passo del 
IIoòos MaoxéAAav per l'intelligenza dei versetti finali del canto 
paolino dell'amore (I Cor. XIII: 12-13), e che esposto di volo 
nel testo del volume (pp. 100-102), è apparso all’autore così de- 


(1) Des Athanasius Werk iiber das Leben des Antonius, ein philologi- 
scher Beitrag zur Geschichte des Ménchtums, Nei « Sitzungsber. d. Hei- 
delberger Akad. d. Wiss >». Philos.-hist. Klasse, 1914 Abt. VIII. 

(2) Historia Monacorum und Historia Lausiaca. Eine studie zur Geschi- 
chte des Mòchtums und der friihchristlichen Begriffe Gnostiker und Pne- 
umatiker. Gòttingen, Vandenhoeck u. Ruprecht, 1916. Il volume fa parte 
della raccolta « Forschugen zur Religion und Literatur des Alten u. Neuen 
Testaments >». 

(3) Il capitolo quinto: Die Grundvorstellungen Rufins. 

(4) Geschichte der friihchristlichen Askese bis zur Entstehung des Mòn- 
chtums, Bd, I Die Askese in der Ungebung des werdeden Christentums. 
Leipzig, Deichert, 1914. 
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gno di considerazione da farne oggetto di un ampio Excurs finale 
(p. 242-255), dove, com'era da prevedersi, è presa direttamente 
e vivacemente a partito la nota dissertazione accademica che 
A. Harnack dedicava al canto dell’amore nei Resoconti del- 
l'accademia prussiana del 1911 (1). Il passo della lettera por- 
firiana che il Reitzenstein reputa meritevole d’essere posto a 
raffronto coll’asserzione paolina: vuvì dè péver riotis, fhris, dyarmm, 
tà toia tata, peitov dì tovtov f dydan, è questo (c. 24): téo- 
cuoca otorgia uadiota xexgatvvdio smeoì dBeod. Tiotis, dAndeta, 
#ows, tiri. Ilrorevoar yùo del Ot piowvn owrnota 7) toòs tòs deòv 
EZLOT0Og1), xai Tiorevouvita @g Èvi padtota orovòddoar tAANdf] 
yvbvar neoì adròi, xa yvévra toaodijvar toò yvwodévros, oa- 
odevra dè tiriorv dayadaîs toégperv tiv yuyily dà tod Piov. "Eizo 
yùo dayadaig oî dyadoi t@Y Paviwv Vvrrpfyovor. Ztoryeta pèv oùv 
tutta xai tocatita xexgaduvro (2). Il tratto è realmente rimarche- 
vole e la sua affinità con i versetti conclusivi del canto paolino 
salta agli occhi (3). Facendo propria un'osservazione di Gio- 
vanni Weiss sul tono di sicurezza con cui Paolo enuncia il 
suo aforisma, e che può spiegarsi solo con l’ipotesi che si 
tratti di uno «Sprichwort, oder Herrenwort» ricco di propria . 
virtù normativa; intendendo il vuvi in un significato stretta- 
mente allusivo alla permanenza di tre soli attitudini spirituali 
otuv ÈX8n tò réieuov; ponendo in rapporto l’asserzione paolina 
sul carattere lacunoso della nostra visione attuale èi ’i0datoov. 
èév ailviyuari (4), con l’inciso porfiriano, pure nella lettera a 
Marcella (c. 13): éxé0dw tolvuv è pèv voîs tO Peo, Evontoito- 


(1) Das hohe Lied des Apostels Paulus von der Liebe und seine reli- 
gionsgeschichtliche Bedeutung Nei « Sitzungsberichete der preuss. Ak. der 
Wiss.» 1911, pp. 132-163. 

(2) Ed. NAUCK, Porphyrii philosophi platonici opuscula selecta. Leipzig, 
Teubner, 1886. Il Reitzenstein mostra di non aver conosciuto le belle 
pagine che alla lettera a Marcella ha dedicato ]. BIDEZ nella sua Vie de 
Porphyre. Gand, von Goethem, 1913. 

(3) Del resto lo stesso A. Harnack l’aveva segnalata in una articolo 
che non veggo citato dai Reitzenstein: Greek and Christian Piety at the 
End of the third Century, in « The Hibbert Journal » Ottobre 1911, p. 80. 

(4) Cf. II Cor. Ill, 18. 


pevos tf 6uowwoer Feod, tO dì vò fi yu, e con l’interpretazione 
neoplatonica del mito dionisiaco dello specchio in cui Dioniso 
si stava contemplando, quando i Titani lo smembrarono (1), 
il Reitzenstein :propende a ritenere che l’aydam di cui si parla 
nei versetti finali del canto paolino non sia più, come nei primi, 
l’amore dei fratelli, bensì l’amore di Dio; che gli otoryeia di 
cui egli afferma la permanenza nell’evo futuro dovessero avere 
per i corrispondenti di Corinto un significato e un valore più 
netto di quanto a noi non possa apparire; che infine così Paolo 
come Porfirio dipendano da qualche vecchio motto misterio- 
sofico, nel quale erano indicati i coefficienti della perfezione 
mistica e le basi su cui doveva innalzarsi l’edificio del A0yog 
interiore negli iniziati e nei perfetti (2). Solo così potrebbe ad 
esempio spiegarsi l'anomalia per cui Paolo afferma nella prima 
ai Corinzi la durata eterna di un carisma, l’éàxts, di cui altrove 
dice che quando sia fAeropévn oùx Èovuv èixis (Rom. VIII, 24). 

Basta aver esposto così a grandi linee l’ipotesi strana e 
lambiccata del Reitzenstein, per intuirne la fragilità e l’incon- 
sistenza. Lasciamo stare la difficoltà di supporre che dopo aver 
parlato per una lunga serie di periodi ritmici e strettamente 
vincolati l’uno all’altro dell’ayamn, come amore dei fratelli — 
uno dei vocaboli più caratteristici del lessico paolino — l’apo- 
stolo, nella conclusione del suo sermone, adoperi di punto in 
bianco il medesimo vocabolo in un nuovo significato, quello 
di amore di Dio. So benissimo che la presenza del verbo péver 
e del vuvi, dopo una serie di proposizioni in cui Paolo enu- 
mera i carismi che xatagyndoovra, indurrebbe a pensare che 
egli vuol parlare di doni più preziosi, destinati a sopravvi- 
vere quando il vas avrà raggiunto, in Dio, la maturità del- 


(1) Dice Proclo (in Tim. 33 B. ed. Diehl, I. 142, 20): diò xaì tòv 
“Hquotov EGontoov quor morijoar tO Arovio@, eis 0 tupiégyug 6 Beòg xal 
etdwiov favtod Peucduevog 1g07.bev ig 0ANv t)v ueototny dnpioveyiav. La 
presenza di uno specchio fra la suppellettile sacra dei misteri dionisiaci 
è attestata da Clemente Alessandrino (Protreptico, 15, 2) e da Arnobio 
(V, 19). 

(2) Paulus in dem Hymnus auf die Liebe I Kor. 13 ein bei Porphyrius 
erhaltenes Mysterienwort benutzt ». Op. cif. p. 242. 


l’avno. Ma d'altro canto la logica dell’esposizione paolina 
intorno ai carismi, rivolta a persuadere i fedeli di Corinto che 
il miglior dono dello spirito è l’amore fraterno, esige che il 
medesimo vocabolo abbia, dal principio alla fine, un solo € 
identico significato. Il vuvi deve assumere pertanto qui un puro 
valore logico e riepilogativo, mentre il peévei deve rivestire un 
significato poco più forte di un semplice fotiv. « Insomma, 
proclama l’apostolo, tre grandi realtà, tre insigni, eterni va- 
lori sussistono al mondo: fede, speranza, amore (1), ma più 
eccelso di tutti, l’amore!» (2). 

Se si può riconoscere una certa verosimiglianza nell’ipo- 
tesi che alludendo alla nostra pallida e deformata visione èu 
‘800rtgov Paolo abbia avuto, più o meno consapevolmente, 
nello spirito, la reminiscenza misteriosofica dell’©An, specchio 
imperfetto e frammentario del Dio, e che abbia precisamente 
| voluto assicurare come alla contemplazione faticosa in questo 
specchio succederà una visione diretta e una conoscenza intima 
che renderà inutile ogni yv@ois (3), è però, ci sembra, recisa- 
mente da escludersi una dipendenza comune di Paolo e di 
Porfirio da una preesistente fonte religiosa. Due testi affini im- 
pongono come spiegazione dei loro contatti l’esistenza di un 
documento più antico, parallelamente utilizzato, quando debba 
categoricamente escludersi la loro dipendenza reciproca. Non 
si capisce perchè al Reitzenstein non sia nè pure per un istante 
balenata l’ipotesi che il c. XXIV del IIgòs MaoxéMav tradisca 
un’infiltrazione, opportunamente adatta, del canto paolino del- 
l’amore. Senza entrare ora nel vessato problema della natura 


(1) Sul numero ternario delle nozioni negli scrittori neotestamentari 
v. i rilievi di E. NORDEN in Agnostos Theos. p. 348 e ss. (Die Dreizahl 
der Begriffe). Sul uéve, al singolare, v. l'osservazione del commentario 
del Robertson e del Plummer alla I.* aiî Corinzi (p. 300). 

(2) Cf. i riferimenti all'uso neotestamentario di pévew in Grimm, 
Lexicon, a. Vv. 

(3) A. Harnack aveva suggerito come probabile spunto del contrasto 
posto da Paolo fra la visione del tédews e la fiacca e sbiadita visione 
attuale le parole con cui Jahvé, in Num. XII, 8, versione dei LXX, an- 
nuncia: otéua xatà otoua Au)ow alto (a Mosè) tv eidet, où òi ‘alviyuatwv. 
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dei rapporti corsi fra Profirio e Origine a Tiro(1) e, più in 
generale, fra il futuro discepolo di Plotino e le comunità cri- 
stiane della Siria, della Palestina e dell’Egitto poco. oltre la 
metà del terzo secolo, a nessuno oggi potrebbe venire in mente 
di negare o di attenuare la vasta, profonda e diretta cono- 
scenza che Porfirio dovette possedere della tradizione biblica 
e della letteratura cristiana. Gli sforzi coronati da lusinghieri 
successi per ricostruire di recente di su le opere di Apollinare 
di Laodicea e di Macario di Magnesia la sua grande opera 
in quindici libri Kurtà Xgiotrav®v (2) hanno mostrato che Por- 
firio si è accinto alla confutazione del cristianesimo dopo 
averne ben bene esplorata la letteratura e sondato il contenuto 
critico-religioso. L'inno dell'amore non è fra i passi paolini 
presi a partito nei frammenti superstiti della grande opera 
polemica porfiriana. Ma passi della prima ai fedeli di Corinto 
vi appaiono a varie riprese citati e confutati (3). E poichè la 
migliore confutazione è quella che strappa agli avversari il 
meglio del loro patrimonio, acconciandolo e assimilandolo ai 
propri presupposti e al proprio indirizzo spirituale, noi non 
saremmo alieni dal pensare che nel capo XXIV della lettera 
a Marcella, come del resto in altri passi del singolarissimo 
documento (4), Porfirio ci si rivela nell’atto di uniformare pre- 
cetti cristiani al proprio modo di concepire la vita dello spi- 
rito e la vera esperienza del divino. Sta di fatto che la singolare 


(1) Eusebio, com’è noto, ne dà notizia, citando le frasi stesse del 
filosofo: H. E. VI, 19. Sul valore della tradizione ecclesiastica che fa di 
Porfirio un apostata, v. Bidez, op. cit. p.6 e ss. 

(2) Occorre a pena ricordare qui i lavori sull'argomento di H. LIETZ- 
MANN (Apollinaris von Laodicca, p. 265 e ss.), di A. HARNACK (Kritik des 
Neuen Testaments von einem griechischen Philosophen, die im Apocriticus 
des Macarius Magnes enthaltene Streitschrift), di T. W. CRAFER (7he 
Work of Porphyry against the Christians, and its reconstruction, in « Jour- 
nal of theological Studies», aprile e luglio 1914: cfr. «Bollettino di 
Letteratura critico-religiosa » settembre 1914). 

(3) Non meno di 14 volte passi della prima ai Corinzi sono discussi 
nei frammenti polemici, incorporati da Macario nel suo Apocrificus. 

(4) La lettera a Marcella è per me riboccante di sapore cristiano. È 
anzi in una inconsapevole ma viva disseminazione di influssi neotesta- 
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teoria: dei quattro otoyeia necessari come piloni all’edificazione 
del tempio divino dentro di noi, non ha riscontro, a quanto 
mi risulta, nei precedenti della mistica plotiniana. Essa invece 
non appare compiutamente spiegabile se si pensa che ad essa 
Porfirio sia giunto attraverso una vera contaminazione di mo- 
tivi cristiani e di motivi neoplatonici ? Paolo aveva bandito 
la necessità di tre fondamentali valori religiosi: la miotis, l’EAxis, 
l'’ayann. lo mi immagino come Porfirio debba essere rimasto 
in pari tempo colpito e insoddisfatto da questa formola lapi- 
dare. L’aydnn non aveva valore per lui, che andava pure in 
cerca di una tavola programmatica del perfetto orovdaios. PIo- 
tino non aveva asserito, in armonia con la tradizione plato- 
nica, che l’amore della bellezza fisica è un primo stadio legit- 
timo nell’ascensione verso l’amore delle idee divine, e che nel- 
l’opera faticosa della elevazione spirituale il filosofo, l’amico 
delle Muse e l’uomo che ama, portano condizioni di spirito 
favorevolmente predisponenti ? (1). Porfirio poteva pensare che 
fosse conveniente in un postulato sintetico della vita interiore, 
parlare più tosto di Èews che del concetto più tosto barbarico 
di dydrmm. E doveva in pari tempo pensare che fra i carismi 
di una sana esperienza del divino non poteva mancare l’GAndera. 
Da questo processo di rielaborazione del motto paolino deve 
esser nato il c. XXIV del IIoòs MapxéMav. A me par quasi 
anzi di cogliere sul vivo simile processo di adattamento, quando, 
nel medesimo capo, odo il filosofo parlare, non più di éAric 
al singolare, categorico concetto caro ad ogni anima di cri- 
stiano primitivo, aspettante la Paordela, bensì di &Axides Gyadal, 
sole capaci di diversificare nel mondo gli uomini retti dagli 
stolti. 

Ma non basta. Simile processo di adattamento e di inter- 
pretazione filosofica io lo trovo in pieno Svolgimento anche 


mentari che sta, per me, la differenza fra la xafagaw qual'è concepita 
da Porfirio e la xatagow strettamente plotinica. V. ad esempio il rap- 
porto fra il cogpòs che ywboxetai vrò Beoù (c. XIII) e i fedeli yvwodévreg 
Wrò deov di Gal. IV, 9. 

(1) Pridéoogos, povowds, èoutiIXbg davaxtéor Enn. I, 3, 1. Cf. W. R. 
INGE, The Philosopny of Plotinus. London, 1918, vol. II, p. 75 e 188. 
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al di là di Porfirio. Questi nel suo programma di vita spiri- 
tuale aveva fatto proprio, completandolo, il postulato paolino. 
La triade dei carismi, si era trasformata in una tetrade. Ad 
un secolo circa di distanza, Proclo — e il ricorso, sfuggito 
completamente al Reitzenstein, mi sembra straordinariamente 
significativo — tornava, forse per amore di simmetria retorica, 
diciamo così, alla formulazione triadica, e sacrificava, nella 
formola porfiriana, la categoria etica che per lui aveva minor 
valore: l’èAxts. Nell’/n primum Alcibiadem infatti, che è fra le 
opere di Proclo edite dal Cousin, si legge: tesis povades iparvò- 
uevar SÈ rp@rwg Èv ti) tater toòv Bey, mioris xai dindera vat 
#0ms. ITdvra ydo Bv toLoì toiode, peoè tò Agyuov, xufeovarai te 
xaf tori (1). Kai did toto xal tois Beovoyoîs oî Seo raapara- 
Mesovrar dà TT torddog tavtng favrods tO Be cvvarter (2). Non 
pare ragionevole riconoscere qui l’ultimo stadio delle trasfor- 
mazioni subite dal motto paolino, attraverso il suo passaggio 
nel recinto neoplatonico ? 

Restituita così la piena originalità al canto paolino dell’a- 
more e alla sua clausola finale, rimarrebbe da spiegare il tono 
di autorità con cui l’apostolo enuncia l'assioma dei tre valori 
supremi nella vita dello spirito. Ma simile carattere del versetto 
in discussione non è posto in risalto per la prima volta dal 
Weis o dal Reitzenstein. Già il Reisch aveva nella prima edi- 
zione dei suoi Agrapha annoverato fra queste non scritte parole 
del Signore una presunta citazione di A6yuov, che può essere sem- 
plicemente una reminiscenza libera del motto paolino e che si 
trova nell’Omelia XXXVII di Macario l’egiziano: èmpedeiode 
mioremg xat giridos, dL “bv yevvatai 7) prAodeos xa prdavdomios 
dydrmn Î) tiv al@viov tony ragéyovoa (3). Tale inclusione difende 
vivacemente nella seconda edizione della medesima opera contro 
il Ropes, e segnalando tutti 1 passi paolini in cui si inculcano 


(1) A quale oracolo allude Proclo ? Ecco un'indagine complemen- 
tare che occorrerebbe affrontare. 

(2) Procli Philosophi Platonici opera inedita, ed. Cousin. Paris, 1864, 
pp. 356 e 357. Cf. T. WHITTAKER, The Neoplatonists®. Cambridge, 1918, 


p. 243. 
(3) ‘Opwia rvevpatixai, in Migne P. G. XXXIV. 
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insieme le tre virtù dal cui intreccio scaturisce l’esperienza cri- 
stiana, afferma che il A6yuov conservato da Macario costituisce 
« eine wesentliche Erginzung der kanonischen Jesureden» la 
cui esistenza spiega a meraviglia la « Sicherheit mit welcher die 
Apostel, und namentlich Paulus, diese drei Grundbegriffe des 
Christentums: afotis, èinis, dydrn ausprigen konnten » (1). Senza 
avventurarci cosi lontano (non si può trascurare il fatto che 
&Axfs manca completamente nei Sinottici, e Gyamm vi compare 
solamente due volte, e precisamente in Lc. XI, 42 e in Mt. 
XXIV, 12) ci sembra molto più saggio pensare che la dottrina 
del triplice carisma cristiano è squisitamente e letteralmente 
paolina; che essa era ben definita nello spirito dell’apostolo 
anche prima di dettare la prima lettera ai Corinzi; che infine 
nelle comunità paoline essa ha raggiunto così alta diffusione 
e così grande successo, da apparire più tardi come una vera 
dottrina del Signore, da conferire alle tre virtù, di cui è innal- 
zato dall’apostolo sopra quello di ogni altra, il valore, una 
realtà ipostatica che le farà apparire come eoni nei cicli cosmo- 
gonici gnostici e come sante martiri — non senza uno strano 
sapore di ironia, *- uccise a Roma a tempo dell’imperatore 
Adriano (2), nei documenti agiografici del medio evo! 


. (1) Agrapha?. Leipzig, 1906, p.156 e ss. 

(2) Il martirologio di Beda, nel manoscritto H. 58 dell’archivio della 
Basilica di San Pietro, registra alle calende di agosto (“ hoc mense, 
signum virginis, eo quod sancta Maria filium genuit et virgo mansit post 
partum ,) “ natale Spes, Fides, Caritas, et matris earum Sapientia!, (sic). 


Presbiteri e profeti 


J. Réville (1) ha paragonato il consiglio presbiterale delle 
primitive chiese palestinesi ai comitati direttivi dei nostri gruppi 
socialisti e delle nostre Camere del lavoro. Il confronto, se 
può far piacere a qualche appassionato ricercatore di analogie 
fra cristianesimo antico e movimento democratico moderno, 
non regge all'analisi più superficiale. Innanzi tutto questo me- 
todo retrospettivo di illustrare con le istituzioni e le esperienze 
attuali, le istituzioni e gli stati d’animo del passato può essere 
qualche volta felice ed eloquente: in genere si presta alle 
illusioni. Poichè, se è vero che « nihil sub sole novi» è anche 
vero che in fatto di psicologia collettiva la storia non si ripete 
in maniera uniforme. In secondo luogo non c’è alcun bisogno 
di scavalcare a pie’ pari venti secoli di storia per trovare un 
addentellato ai primi germogli di organizzazione ecclesiastica, 
a cui alludono ripetutamente gli Atti. Il giudaismo coetaneo 
del cristianesimo primitivo aveva i suoi seniori, sul cui tipo 
si costituisce il consiglio presbiterale cristiano. È vero che il 
Réville non ignora ciò, e la similitudine sua, da cui abbiam 
preso le mosse, mira piuttosto a dare semplicemente un’idea 


(1) Les origines de l'épiscopat. Étude sur la formation du gouverne- 
ment ecclésiastique au sein de l’Église chrétienne dans l’Empire romain. 
Paris, Leroux, 1894, pp. 75 e 82. 
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del modo in cui, secondo il parere di lui, simile consiglio do- 
veva reclutarsi: «per una autodelegazione, cioè, per il solo 
fatto che i membri più attivi, i più devoti alla causa comune 
O i più spiccati, si sono riuniti per trattare gl’ interessi di tutti, 
non cessando di affermare ch’essi non contano nulla per sè 
stessi, che la sovranità risiede nella totalità degli associati, e 
arrogandosi di fatto tuttavia una vera potestà direttrice». Ma, 
ad ogni modo, delle forme preesistenti di autorità presbiterale 
sia nel giudaismo, sia nelle comunità religiose e politiche del 
mondo greco-romano, il Réville non ha tenuto il debito conto. 
Come non ne hanno tenuto conto sufficiente il Cremer (Bi- 
blisch-theologisches Wérterbuch der neutestamentlichen Gràcitùt. 
Gotha, 1893) e il Wilk (Clavis Novi Testamenti philologica : 
Lexicon graeco-latinum in libros N. T., auct. A. Grimm. Lipsiae, 
Zehl, 1903). Il primo (p. 816) contrappone il vocabolo ènfoxosos 
come una «griechische gefzirbte Bezeichnung?» all’altro di 
ngeofureoos, il quale viene così segnalato come tinto di giu- 
daismo. Ill secondo, similmente, dichiara che nel N. T. « no- 
mine t®v émoxbrov munus, tov toeopvpéowv dignitas indicatur; 
illud a graecorum, hoc a iudaeorum institutis petitum est » 
(p. 373). Ora questo giudizio va modificato. Sta di fatto che 
anche prima che i Giudei adoperassero il vocabolo di xpeopvregos 
per i loro dignitari civili e religiosi, come ne fa fede l’uso dei 
LXX e degli scrittori del N. T., la parola stessa era un ter- 
mine tecnico fra i Greci egiziani, non solo, ma era usato nel 
greco dell’Asia Minore, nei luoghi più disparati, e lo fu du- 
rante tutta l’età imperiale. Le recenti ricerche epigrafiche e pa- 
pirologiche non hanno escluso il vocabolo di npeofuregos dal 
novero dei termini spiccatamente neotestamentari: esso non 
vi aveva mai appartenuto. Hanno mostrato piuttosto che esso 
ha una storia più ampia di quella che si era tracciata fin qui: 
e dei risultati ottenuti in proposito val la pena di dare una 
segnalazione sommaria. Rintracciando a questa maniera le orme 
dell'uso pagano del vocabolo per indicare attribuzioni di auto- 
rità civile e religiosa, noi non ci sogniamo nè pure, s'intende, — 
di stabilire una identità e una palmare dipendenza dell’uso 
cristiano dall'uso pagano del gg rssoticraro: Fra l’uno e l’altro 


c'è di mezzo un'originale investitura carismatica, che rientra 
in quelle manifestazioni dello Spirito Santo, che contrasse- 
gnano in maniera singolare la società cristiana nascente. Chi 
ne prescindesse, e dalla comunanza dei vocaboli ricavasse co- 
munanza di significato e di valore spirituale, sarebbe simile a 
chi prescindesse dalla forza di vita che separa il mondo ve- 
getale in confronto del mondo minerale, e credesse di aver 
scoperto e analizzato l’essere di un fiore, quando ha posto in 
formule gli elementi chimici del suolo, di cui esso rappresenta 
una sintesi così misteriosa. 


* 

* * 

Il Nuovo Testamento adopera xpeodureoos e rosogutegor in 
significati molteplici, generici ed usuali gli uni, tecnici gli altri. 
Talora i due vocaboli stanno ad indicare semplicemente l’età: 
nella parabola del figliuo! prodigo (Lc. XV, 15) 6 aoeofureoos 
è il figlio maggiore, rimasto sempre fedele e devoto al padre; 
nella profezia di Gioele, riportata in Atti, II, 17 oi mpeofutegor 
sono indeterminatamente i vecchi che «negli ultimi giorni 
avranno dei sogni annunciatori » come i giovani (oî veavioxotr) 
avranno delle visioni (cfr. 1° Tim. V, 1, dove si comanda di 
trattare il vecchio come un padre e i giovani [vewréoovs] come 
fratelli); infine ot xoeoBuregor in Heb. XI, 2, equivale univer- 
salmente ad antenati (cfr. Mt. XV, 2; Mc. VII, 3-5, dove si 
accenna alla tradizione dei padri). Tal’altra i medesimi voca- 
boli stanno ad indicare propriamente la dignità: aoeofitegor 
son detti i membri del gran sinedrio (Mt. XVI, 21; XXVI, 47, 
57, 59; XXVII, 3, 12, 20, 41; XVIII, 12. Mc. VIII, 31; XI, 27; 
XIV, 43, 53; XV, 1. Lc. IX, 22; XX, 1; XXIII, 52. Giov. VIII, 
9; Atti, IV, 5; VI, 12; XXIII, 14; XXIV, 1; x. toò ‘Ioganà in 
Atti, IV, 8; tv "Iovdaiov, XXV, 15; toò Xuod, Mt. XXI, 23; 
XXVI, 3; XXVII, 1), non già perchè fossero necessariamente 
vecchi, ma perchè si conservava così la denominazione, anche 
quando si era cessato di prescegliere i dignitari cittadini e i 
giudici fra i più avanzati in età (1); coloro inoltre che nelle 


(1) Alla fine del suo trattato De Abrahamo, Filone dice: « Non è la 
$ 
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singole città completamente giudaiche amministravano la cosa 
pubblica e la giustizia, simili ai nostri giudici conciliatori e 
ai nostri consiglieri comunali (Lc. VII, 3). In questi casi gli 
agiografi neotestamentari non facevano che usare l’equivalente 
greco, comunemente ricevuto, del vocabolo ebraico DIPI (1) 
e di altri sinonimi. Uniformandosi all’esemplare giudaico da 
una parte, all'uso delle società religiose esistenti nel mondo 
greco-romano (il quale aveva potuto già influire, come ve- 
dremo, sulla traduzione dei vocaboli ebraici in linguaggio 
greco), i medesimi agiografi e le comunità di cui essi sono 
interpreti, attribuiscono il nome di sopeofvtsoor a coloro che 
sono preposti alla vigilanza e al governo delle singole chiese 
(Atti, XIV, 22; XV, 2, 4, 6, 22, 23; XVI, 4; XXI, 18; 1° Tim. 
V, 17; Tit. 1, 5; 2° Ioa. 1; 3* Ioa. 1; 1* Pet. V, 1, 5; x. tijs 
&xx\notus, Atti, XX, 17; Giac. V, 14). 

Risalendo ai LXX e agli agiografi ellenistici dell'A. T., noi 
troviamo che essi traducono o esprimono il concetto di PI, 
vecchio, così con soeofvtas come con il suo comparativo 
noeopuvteoos. Poichè la espressione spontanea e naturale era la 
prima, noi possiamo domandarci per quali ragioni è stata in 
determinati luoghi preferita la seconda (Gen. XVIII, 11; Sap. 
VII, 10; Eccli. VI, 34; VII, 14; 2° Macc. VIII, 30). Ora seb- 
bene il Deissmann (2) affermi ciò troppo categoricamente, si 
può ad ogni modo ritenere che, se non in tutti, almeno nella 
maggior .parte di questi casi, questi scrittori hanno visto nel- 
l’idea originale l’indicazione di un ufficio, più che l'indicazione 
dell'età. La constatazione non è priva d’interesse. Essa c’in- 
duce a pensare che essi trovavano già nel greco parlato in- 


lunghezza del tempo, ma una vita esemplare che costituisce il Vero pre- 
sbitero. Coloro che han trascorso copiosi anni nell’esistenza corporale, 
poveri di virtù, non han fatto altro che trascinare innanzi una diuturna 
infanzia, ignari completamente dell’esperienze che convengono ai capelli 
canuti. Ma coloro che coltivano con ardore la prudenza e la sapienza, 
la fede in Dio, di essi si dirà con giustizia che sono presbiteri ». 

(1) Giuseppe Flavio preferisce tradurlo con Suvatoi 0 yvoguor (Bell. 
Jud. MI, 14, 8; II, 17, 2). 

(2) Bibelstudien, p. 153. 


MAE) 1) Deere 


torno a loro il vocabolo xgeofuregoc, il comparativo cioè di 
noeopumns, come appellativo tecnico ed ufficiale per i rappre- 
sentanti di una funzione pubblica. La testimonianza dei papiri 
soccorre abbondantemente a questa ipotesi (1). Spigoliamo 
qualche esempio. Il papiro di Leida A (2) nomina alla linea. 
35 e s. 6 roeofvregos tic xòuns. Qui evidentemente si allude 
a una carica pubblica, a una specie di sindaco di villaggio, 
sulle cui attribuzioni però lo stesso papiro, mutilo poche righe 
più innanzi, non riesce a farci saper nulla. Anche il papiro 
IV, 6 (datato al 255-254 av. Cr.) della raccolta Flinders Petrie, 
porta alla tredicesima linea la menzione di alcuni xgeoPuregor, 
in cui il Deissmann (I. c.) scorge pure dei funzionari pub- 
blici (3). Così nel decreto emanato verso il 40 av. Cr. dai sa- 
cerdoti di Diospoli in onore di Callimaco (4), dei presbiteri 
sono nominati vicino ai iepeis toù peylstov Oeod ’Apovoacovino. 
Inoltre una vera parafrasi del titolo in questione reca un pa- 
piro torinese (5) della fine del II secolo av. Cr., in cui di un 
tal Erieo si aggiunge, per specificarne la persona, questo in- 
ciso: tò mpeofetov Èywv maod toùs UMovs toùs Èv ti] x0un xarot- 
xoùvtas. Infine in una petizione strappata alla mummia di un 
coccodrillo sacro, appartenente all'anno 113 av. Cr. (6), si parla 
di una imminente visita (ragovoia) del re Tolomeo II, il quale 
si lascia chiamare Salvatore (como), e di una grande provvi- 


(1) V. il Deissmann al luogo citato e l’articolo col quale H. Hauschildt 
ha fatto la storia del titolo presbiteriale di su i papiri in «Zeitschrift 
fiir d. neutest. Wissenschaft» 1903, p. 235 e ss. Cfr. ibidem, le osser- 
vazioni di Max Strack, a p. 213 e ss. 

(2) C. LEEMANS, Papyri graeci musei antiquarii publici Lugduni-Batav., 
to. II, Lugduni Batavorum, 1885, T. I, 3. Il papiro citato appartiene al- 
l'età tolemaica. 

(3) In J. P. MAHAFPY, 7he Flinders Petrie Papyri II. Dublino, 1893, 
p. [10]. 

(4) C. 7. G., III, 4717; v. in proposito G. Lumbroso, Recherches sur 
l’économie politique de l’Egypte sous les Lagides. Torino, 1870, p. 259. 

(5) A. PEYRON, Papyri graeci regii Taurinensis musaci Aegyptii. Tau- 
rini, 1826, II, 46. 

(6) The Tebtunis Papyri (University-of California publications, Lon- 
don, 1902, 1907). N. 48. Ne parla il Deissmann, in Licht vom Osten p. 270. 
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sione di grano che in tale circostanza deve essere fatta in 
Kerkeosoride dal sindaco del paese e dai presbiteri degli agri- 
coltori (rosofuregor rov yem[oy6v]). Scendendo giù fino al se- 
condo secolo d. Cr., noi troviamo ancora i roeoBytegor come 
autorità di villaggio, e fra essi un comitato di tre personaggi, 
oi roeis, i quali sembrano avere una speciale preminenza (1). 
Il Deissmann conclude, da questo complesso d’indizi: «che i 
‘ traduttori alessandrini della Bibbia hanno, anche in questo 
caso, adoperato un vocabolo tecnico dell’ambiente da cui erano 
circondati » (2). | | 

È lecito dalla constatazione di questo processo di osmosi 
fra il linguaggio dei LXX e quello della società civile in mezzo 
a cui essi vivevano ricavare delle osservazioni sull’uso neote- 
stamentario e cristiano antico del termine rmpeofuteoos e del- 
l'autorità che esso esprime ? Abbiamo visto i molteplici signi- 
ficati che tale vocabolo assume negli scrittori del Nuovo Te. 
stamento. Si può ritenere indubbiamente che là dove esso sta 
a significare cariche cittadine giudaiche e dignità del Sine- 
drio (3), rappresenta una derivazione dell’uso dei LXX. Ma 
non è necessario pensare allo stesso modo, quando troviamo 
il rmoeofvteoos come autorità in seno alle nascenti comunità 
cristiane, fuori dell'ambito palestinese. Le iscrizioni dell’Asia 
Minore attestano che l’appellativo è adoperato in vari luoghi 
per indicare chi appartiene a speciali corporazioni. Due iscri- 
zioni di Chios (4), appartenenti entrambi al primo secolo av. 
Cr., accennano al collegio dei mpeofitegor, che chiamano anzi 
complessivamente tò xoeofvrixév (il nostro nome complessivo 
di clero); e una iscrizione di Cos (5), che il Paton e I’Hicks (6) 


(1) U. WILCKEN, Observationes ad historiam Aegypti provinciae roma- 
nae depromptae e papyris graecis berolinensibus ineditis. Berlino, 1885, 
p. 29 e s. 

(2) Bibelstudien, p. 154. 

(3) V. in proposito E. SCHiRER, Geschichte des jiidischen Volkes im 
Zeitalter Jesu Christi. Leipzig, Hinrichs, 1898, II, pp. 132 e ss., 144 e ss. 

(4) C. I. G. II, 2220 e 2221. 

(5) C. 7. G. II, 2508. 

(6) The Inscription of Cos. Oxford, 1891, p. 148. 


collocano vicino all’età di Claudio e un’altra di Filadelfia nella 
Lidia (1), pure dell’età imperiale, usano anche per il ovvédorov 
tOv moeopvréomv il nome di yegovota. II Benndorf e il Nie- 
mann (2) così riassumono lo stato delle organizzazioni locali 
in Asia Minore, all’inizio dell’epoca imperiale: «Da questo 
momento in alcune isdle e in molte città dell'Asia Minore si 
manifesta, allato alla BovAn, una yegovoia, la quale possiede i 
diritti federativi. 1 suoi membri son chiamati yégovtes, yegov- 
ciagtat, tpeopuregor, yequioi. Essi hanno un presidente (&gyowv, 
TOOoTdTNS, Toonyovpepuoc), un segretario, una cassa comune, una 
propria sede (‘egovtixiv, yeoovota) ed una palestra ». Questo 
stato di fatto non va trascurato dagli studiosi della organiz- 
zazione cristiana antica. Checchè si pensi sulla natura e le 
origini della primitiva gerarchia — e noi sappiamo a quali 
opinioni attenerci in proposito — non si può negare che dal 
punto di vista storico-linguistico le comunità nascenti dalla pri- 
ma propaganda dell'annuncio evangelico avevano copiosi mo- 
delli su cui foggiare la propria disciplina e i propri organi 
dirigenti. 

Nei suoi Neue Bibelstudien (p. 60 e ss.) il Deissmann ha 
fatto un passo più innanzi. Non si è limitato più cioè a se- 
gnalare l’uso del vocabolo xpeogvteoos per indicare uffici pub- 
blici civili in Egitto e in Asia Minore, bensi ha posto molto 
meglio in luce il fatto che per gli stessi sacerdoti pagani e 
per il loro ministero era usato questo titolo. Il Krebs (3), da 
lui citato, aveva già osservato: «l’organizzazione del sacer- 
dozio nei singoli templi era nell’età romana presso a poco la 
stessa che nell’età tolemaica: così ad ogni modo fa pensare 
il decreto di Kanopo. Come allora, il clero è innanzi tutto di- 
viso, in base alla discendenza, in cinque quàAaì... Nell’età 
tolemaica gli affari di tutto il clero egiziano erano regolati da 
un collegio di 25 consiglieri (rmosofiteoor 0 Povàevrai), rinno- 


(1) C. 7. G. II, 3417. 

(2) Reisen in Lykien u. Karien. Vienna, 1874, p. 72. 

(3) Aegyptische Priester unter ròmischer Herrschaft, in « Zeitschrift 
fiir degyptische Sprache und Alterthumskunde » 1893 (XXXI), p. 31 e ss. 
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vati annualmente ». Oltre questo organismo centrale, i singoli 
templi provinciali (il Krebs ha fatto oggetto di studio parti- 
colare quello di Soknopaios nel Faijim) possedevano un’or- 
ganizzazione affine: distribuzione in quAai, e comitato diret- 
tivo di 5 noeofutegor delegati da esse, secondo il criterio del- 
l'anzianità (1). Ecco dunque il vocabolo destinato a una Sì 
notevole storia nello sviluppo del cristianesimo cattolico, il 
prete della nostra attuale società religiosa, che appare, in un 
significato appunto tecnico e sacro, nel paganesimo egiziano 
fin dall'età tolemaica. È vero che nei passi papiracei invocati, 
il carattere sacerdotale è espresso propriamente dal termine 
seguente di ieoevs: ma non è meno significativo per questo il 
fatto che i preti egiziani solevano aggiungere, in alcuni casi, 
a questo loro titolo officiale, come contrassegno, l'appellativo 
che prevalse poi al posto di quello, nella chiesa cosmopolita. 
« Si potrebbe forse dire — sentenzia l’Harnack con una punta 
visibile di preoccupazione confessionale — che la configura- 
zione interna della chiesa non ha subito altro sviluppo così 
sostanziale, all’infuori di quello che ha subìto passando dai 
vescovi e dagli anziani ai preti » (2). II Deissmann completa 
la tesi del suo attuale collega di Berlino, e afferma (3) che 
simile passaggio fu facilitato dalla preesistenza nel mondo 
‘classico di anziani preti o di preti anziani, come forse suona 
meglio per noi la frase. Tutto ciò implica senza dubbio un 
concetto erroneo dei vincoli di dipendenza fra il sacerdozio 
pagano e il presbiterato cristiano. Rimanendo sul puro ter- 
reno dei fatti, e risparmiandoci ogni contatto con l’aspetto 
teologico del problema, noi siamo semplicemente autorizzati a 
sostenere che il vocabolario dei primitivi cristiani per espri- 


(1) Esempi ricavati dai papiri: Aegyptische Urkunden aus den koen. 
Museur1 zu Berlin, 16, 5 (159-160 d. Cr.): tv È ageopuréowv ieoéov 
nevtapuzias Oeov Zoxvoraiov; 347, I, 5 (171, d. Cr.): ZataBoîtog roeofu- 
téqov ieogws; 387, I, 7 (177-181 d. Cr.): ancora si parla dei 5 ageofuteoor 
iegele di Soknopaio; 433, 5 (190 d. Cr.): tav y' reeofuréowy ispéwy 
sevtaguàiag Zoxvopaiov Oeod. 

(2) Dogmengeschichte, 1, p. 423. 

(3) Neue Bibelstudien, p. 62. 
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mere alcune forme dell’antica organizzazione clericale (nel senso 
etimologico della parola) è stato in gran parte preso in pre- 
stito dal vecchio formulario usato nel mondo religioso greco- 
romano. 


* 
* * 


Non si può parlare dei presbiteri nella comunità cristiana 
antica senza che il pensiero vada di rimbalzo ai profeti che, 
sempre nel cristianesimo primitivo, esercitarono un’azione sen- 
sibilissima e furono circondati dal più deferente rispetto. Gli 
scrittori del Nuovo Testamento attribuiscono |’ appellativo 
xgogfta, non solo ai profeti del V. T. seguendo in ciò le orme 
dei LXX che con rgoqies traducono l'ebraico N°937 (Mt. V, 
12; XV, 39; Mc. VI, 15; Lc. IV, 27; XVIII, 3I, ecc.); non 
solo chiamano profeta, Giovanni Battista (Mt. XXI, 26; Mc. 
VI, 15; Lc. I, 76, ecc.); non solo annoverano fra i poeti i due 
precursori futuri del Messia trionfante (Giov. I, 21; XXV, 7), 
e il Messia stesso (Mt. XXI, 11), ma in genere designano con 
questo grande nome, ogni uomo saturo di spirito divino e 
annunciante parole buone agli umani (Mt. XXI, 46; Lc. XIII, 
33; XXIV, 19) e in particolare ciascuna di quelle poco cono- 
sciute e lievemente misteriose figure che nell’età apostolica e 
subapostolica monopolizzarono il ministero della parola, più 
tardi riservato ai presbiteri, e, come i cursori delle panatenee, 
sembrarono trasinettersi, per più di una generazione, la fiac- 
cola dello Spirito (Mt. X, 41; XXIII, 34; Atti, XV, 32; 1* Cor. 
XIV, 27, 37; Eph. II, 20; III, 5; IV, 11, ecc.) (1). La comu- 
nità antica attribuì a questi profeti del Nuovo Testamento una 
funzione rilevantissima: e noi cogliamo le traccie dell’ammi- 
razione da cui erano circondati così negli Atti, là dove per 
esempio si parla (XI, 28) della diligenza con cui i fedeli si 
accingono a prevenire la carestia annunciata da Agabo e ve- 
rificatasi ai tempi di Claudio, come nella Didachè che a più 
riprese istruisce sul modo di ben accogliere il profeta viag- 


(1) V. BONWETSCH, Die Propheten im apostol. u. nachapostol. Zeital- 
ter, in « Zeitschrift fiir kirchliche Wissenschaft», 1884, VIII. 
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giante. Sebbene in quest’ultimo documento faccia già capolino 
la diffidenza verso gli speculatori della profezia e gli sfrutta- 
tori dell’entusiasmo popolare. 

Le recenti ricerche epigrafiche hanno portato alla luce il 
titolo di profeta anche in avanzi e in simulacri della vita pa- 
gana antica. Nell’articolo citato il Krebs ha potuto dire con 
ogni fondamento che, secondo il decreto di Canopo e di Ro- 
setta, fra le altre classi del clero egiziano c'è anche quella dei 
roopiirar. Nell’età romana (e precisamente II-III secolo d. Cr.), 
un papiro del Faijàm (1) ci parla di un xgogning Zovyov Oeod 
ueydiov peydiov. Questo profeta, di cui conosciamo il salario, 
percepiva per la sua carica 344 drachme e '/, obolo all’anno: 
un trecento quaranta lire di nostra moneta (2). Molto poco, 
evidentemente: circostanza questa che fa pensare al Deissmann 
essere l’ufficio del profeta, un servizio collaterale ad un’altra 
carica (3). Il medesimo autore riconosce che sull’ufficio corri» 
spondente a questo titolo nulla è possibile dire. Ma egli crede 
ad ogni modo di poter concludere che l’esistenza di sacerdoti 
profeti nell’Egitto ci aiuta a comprendere come fra i cristiani 
del secondo secolo si fosse giunti a credere che «i profeti e 
i maestri, come gli autorizzati predicatori della parola, fossero 
i preti» (4). 

A me piace fare, a proposito dell’esistenza di sacerdoti 
profeti nel mondo religioso egiziano (5), un’altra osservazione. 
Questa cioè: che mentre la gerarchia sacerdotale del pagane- 


(1) Aegyptische Urkunden ecc., sopra citate, n. 149, 3. 

(2) V. per il valore comparativo delle monete, il Minerva del Rei- 
nach. 

(3) Neue Bibel., p. 63. 

(4) Secondo la frase dell’Harnack, I. c. 

(5) Una traccia di essi può vedersi anche col Deissmann (ibid.) nel- 
l’iscrizione bilingue di una statua dell'età romana appartenente al con- 
sole Loytued di Beiruth, illustrata dall’Erman (Eine aegyptische Statue 
aus Tyrus in «Zeitschr. filr “gypt. Spr.», ecc. 1893, 102), che suone- 


rebbe così: 
Sacerdos Osirim 


Ferens x0ogn[tng] 
“Ocerow xopula]to[v]. 
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simo egiziano ha conosciuto dei profeti stipendiati, il cristia- 
nesimo primitivo ha avuto i profeti liberi e girovaghi, ospi- 
tati giornalmente dalle comunità e benvisi appunto per il loro 
disinteresse. Il profeta cristiano.non ha nulla a vedere con 
quelle parodie rivelatesi quando le comunità minacciavano di 
essere invase da bassi speculatori, i quali del resto, secondo 
la testimonianza della Didachè, si sarebbero contentati di scroc- 
care soltanto il mantenimento giornaliero, prolungando la loro 
permanenza nelle piccole chiese delle montagne palestinesi. La 
grande parola che Eschilo ed Euripide avevano adoperata per 
indicare il vate nella commozione dell’ istinto divino, non è 
stata così profanata. La gerarchia ecclesiastica, se ha cono- 
sciuto dei preti simoniaci, non ha conosciuto mai dei profeti 
a trecento franchi l’anno | 


Il più antico innario cristiano. 


} 


Veramente, per amor di esattezza, io avrei dovuto accom- 
pagnare questo titolo con parecchi punti interrogativi. Lo stesso 
esumatore ed editore del documento di cui siamo per oc- 
cuparci, J. Rendel Harris (1), che di solito è poco avaro di 
ottimismo, e questa volta lo è stato meno che mai, additando 
in queste 42 pretese odi salomoniche una composizione ema- 
nante dalla comunità giudeo-cristiana profuga da Gerusalemme, 
che viveva a Pella nella Decapoli verso il 73 d. C.(2), non 
nasconde le sue titubanze, meno sensibili, naturalmente, nel- 
l'articolo sintetico della Contemporary Review (3), più forti e 
più sottolineate nel volume. La tenue letteratura fiorita già 
intorno all’argomento non illumina gran che il problema, del- 
l'integrità e della data. Il Mariès ha dato una breve notizia 
del ritrovamento, risparmiandosi ogni giudizio di merito, nelle 
Etudes (4); e lo Schirer ha recensito sommariamente la pub- 
blicazione, nella Theologische Literaturzeitung (5). Ma le odi 
non sono che di nome un apocrifo del Vecchio Testamento, 


(1) The Odes and Psalms of Salomon, now first published from the 
syriac version. Cambridge, University Press, 1909; Sh. 12. 

(2) Eus., MH. E. III, 5,3. 

(3) Apr. 1909, pp. 414-428: An early cristian hymn- book. 

(4) An. 1909, pp. 807-812: La découverte des odes de Salomon. 

(5) 1° gen. 1910, col. 6-7. 


e la recensione dello Schiirer è insignificante: essa si limita 
a riconoscere che il contenuto gnostico esula completamente 
dal documento; e che questo merita uno studio più attento, 
data specialmente la scarsità dei monumenti affini dell’antichità 
cristiana. È un po’ poco. Avrei preferito che il volume fosse 
stato recensito dall’Harnack, che sulle odi aveva poggiato uno 
de’ suoi argomenti per la datazione della Pistìs Sophia. Cer- 
tamente, a quest'ora o egli o qualcuno de’ suoi scolari, stanno 
già preparando, su questa insigne scoperta, qualche memoria 
per la raccolta dei « Texte und Untersuchungen». Non è 
questa una ragione perchè noi non diamo subito notizia della 
felice esumazione, additando la lacuna che essa viene a col- 
mare nell’antica letteratura cristiana, e valutandone l’impor- 
tanza. Senza dubbio la mia posizione nel far ciò è leggermente 
imbarazzata. Nel mio Gnosticismo (p. 77, 206 ss.), io accettai 
la tesi dell’Harnack, che assegnava le odi, di cui cinque sole. 
rimanevano nella Pistis Sophia, alla fine del secolo, e la loro 
compilazione all’Egitto. Il Rendel Harris, con in mano la rac- 
colta completa delle odi, mi vuol far risalire indietro di più 
di un secolo e trasportarmi al di là del Giordano, nel regno 
di Agrippa II, all'indomani della distruzione di Gerusalemme. 
Lo spostamento sarebbe seducente. Non solo le odi costituiscono 
un documento di così alta e fine ispirazione religiosa, da con- 
venire perfettamente all’entusiasmo di una adoloscente comu- 
nità cristiana, bensì anche avrebbe un evidente valore apo- 
logetico l’antichità singolare di queste odi, in cui è diffuso 
così sensibile sapore giovanneo. Ma la critica è un mercato 
sul quale gli argomenti del sentimento son come titoli lanciati 
in alto da un credito millantato: possono ingannare gl’ingenui 
e i principianti; in genere, essi non riescono a collocarsi. 


* 
* * 


Innanzi tutto, lo stato della questione. Antichi cataloghi 
biblici, come la Synopsis Scripturae, che va sotto il nome di 
Atanasio, e la Sticometria di Niceforo, patriarca bizantino a 
principio del IX secolo, registrano, fra gli altri apocrifi «i 
salmi e le odi di Salomone». Dei primi, che dovevano essere 
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contenuti una volta anche nel codice Alessandrino (1), si con- 
servano copie complete in otto codici, fra i quali un codice 
Vaticano, un altro di Copenhagen, e un terzo di Parigi (2). 
Essi sono stati studiati alla luce di tutta la letteratura apoca- 
littica giudaica, fiorita nel primo secolo av. Cr., e il Charles 
ne ha fissato con ogni probabilità la data di composizione 
fra il 70 e il 40 av. Cr. Più a corto di notizie ci trovavamo 
per il contenuto delle odi. In un punto delle Div. Institutiones 
(IV, 12) Lattanzio riferisce: « Salomon ita dicit: infirmatus est 
uterus virginis et accepit foetum et gravata est, et facta est 
in multa miseratione mater virgo ». E alcuni dei codici ag- 
giungono in margine a questo passo: in ode undevigesima, o 
in psalmo undevigesimo, o in psalmo vigesimo. La Pistis Sophia 
inoltre, come abbiamo detto, riporta cinque odi salomoniche, 
accompagnandole con un commento gnostico. E poichè una 
di esse s’inizia ivi con un versetto che offre tutti i connotati 
della terminologia gnostica (« uscì l'emanazione [ax6ffoa] e 
divenne un grande fiume gonfiato ») e che fa pensare a uno 
straripamento del Nilo, prima origine della immagine scelta 
dal poeta; poichè d’altra parte l’intonazione di tali odi, sem- 
plice e temperata, le separa dalle aberrazioni mistiche della 
Pistis Sophia, che può assegnarsi alla fine del III secolo; poichè 
infine la loro attribuzione salomonica come il loro metro, imi- 
tato dal V. T., non le rende d’altra parte compatibili con i 
fervori anti-giudaici dello gnosticismo incipiente (3), si era 
ragionevolmente supposto che le odi rappresentassero una delle 
innumerevoli composizioni gnostiche, da assegnarsi alla media 
età del movimento, vale a dire ai primì decenni della seconda 
metà del II secolo, e all'Egitto. La scoperta del Rendel Harris 


(1) Il suo indice porta, dopo le epistole di Clemente, Yadpoi Zodo- 
HOvVTOS n. 

(2. Il Gebhardt ne ha dato l’ultima e migliore edizione. Il XVII dei 
18 salmi è riprodotto anche in LAGRANGE, Le Messianisme ecc., p. 335. 

(3) L'argomento era avvalorato dal fatto che, con ogni probabilità, lo 
scrittore della Pistis trovava le odi nella sua raccolta di scritti del V. T. 
Tale inclusione presupponeva un notevole spazio di tempo fra la reda- 
zione delle odi e quella della Pist/s. 
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ha, prima di ogni altro, il merito di mostrare come son labili 
le nostre più elaborate ipotesi nel campo della ricostruzione 
letteraria, applicata alle fonti del cristianesimo primitivo. Le 
odi di Salomone non erano una composizione gnostica; non 
erano di origine egiziana; non furono cantate la prima volta 
nella seconda metà del II secolo. 


* 
* * 


Ecco come sono state ricuperate. Da un paio d’anni il Ren- 
“del Harris possedeva un cumulo di fogli, avanzo di molteplici 
manoscritti siri su carta, provenienti dalle vicinanze del Tigri. 
Per così lungo spazio di tempo essi attesero invano il riordi- 
namento. Sembra che il critico non li ritenesse degni di molta 
attenzione, e aspettasse una « hora subsiciva» per gettare su 
quelle vecchie carte uno sguardo indagatore. Non si lusingava, 
evidentemente, di fare in esse alcuna sorprendente scoperta. 
Alfine si decise, sui principii dell’anno scorso, a sbrigarsi di 
loro, e cominciò coll’esaminare un manoscritto di data relativa- 
mente recente (non ha più di 400 anni), in cui aveva creduto 
a prima vista di riconoscere una delle ordinarie copie del 
salterio siro. Le vecchie earte, così a lungo trascurate, hanno 
ben generosamente compensato la tardiva cura del critico. Il 
quale, passando di sorpresa in sorpresa, si accorse succes- 
sivamente che non si trattava del salterio ordinario, bensì dei 
salmi di Salomone, nella loro versione sira, e delle odi attri- 
buite al medesimo autore, che, insieme a quelli, costituivano 
una sessantina di componimenti poetici. Il manoscritto è mu- 
tilo a principio e alla fine; mancano così il salmo, XVIII, le 
prime due odi (1) e parte della terza. Pure in questo stato, il 
ritrovamento è prezioso; non solo per l’originale documento 
messianico che è così riportato alla luce, ma anche per la pos- 
sibilità di controllare su una versione il già noto testo greco 
dei salmi salomonici. Nel suo recente volume il R. H. ripro- 


(1) Il R. H. dimostra ingegnosamente che la prima ode è quella 
riportata a p. 116 della Pistis Sophia nell’ed. Schwartze-Petermann. 
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duce il testo siro, lo traduce in inglese, svolge, in un’ampia 
introduzione, i problemi critici e letterari che esso solleva. Noi 
ci occupiamo qui semplicemente delle 42 odi. 

E la prima cosa che dobbiamo dire in proposito, è che esse 
sono di una bellezza poetica squisita e di una finezza artistica 
rara. La fantasia del poeta è feconda di immagini delicate e 
sottili, che, se rivelano in genere tenaci reminiscenze bibliche, 
sono svolte con originalità e penetrazione, e illuminano in una 
maniera pittoresca le più esili sfumature dell’esperienza religiosa. 
La quale è nelle odi viva e intensa, quale si ritrova solo alle 
origini di un forte movimento: nulla in esse di stilizzato, di 
artificioso, di effeminato. Le invocazioni si succedono limpide 
e commosse: il senso del divino presente infonde alla voce 
del cantore una sicurezza di accento e una calma di desiderî 
che, anche su noi, fa una profonda impressione. Le aspettative 
escatologiche non fremono in queste odi con quella robusta 
e cieca esaltazione che si ritrova in altri documenti apocalitici 
del giudaismo morituro: esse già sembrano essersi trasformate 
nella mistica attesa di un premio messianico, tutto interiore 
e spirituale. Riserbandomi di riportare più sotto le odi che 
offrono più attendibili dati per la soluzione dei problemi ri- 
guardanti l’origine della raccolta, ne riprodurrò qui alcune fra 
le più ispirate. Ode 28 (messianica): 


Come le ali della colomba sui suoi pulcini; e il becco dei suoi 
pulcini verso il suo becco, — così stanno le ali dello Spirito sopra 
il mio cuore: — il mio cuore ne è deliziato ed esulta, come una 
creatura che saltella nell’utero della madre sua (1) — io credetti: 
per questo entrai nella pace: fedele è Colui in cui ho creduto. — 
Egli mi ha copiosamente benedetto e la mia testa è su di Lui: nè 
spada nè scimitarra da Lui mi divideranno (2). — Io son pronto alla 
distruzione che viene, e io son legato con i suoi vincoli immortali. 
— E la vita imperitura verrà e mi darà da bere: da questa vita 
scaturisce lo spirito che è in me, che non può morire, perchè vive. — 
Chi mi vide, si meravigliò perchè ero perseguitato: supponeva che 


(1) Le. I, 41. 
(2) Rom. VIII. 
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sarei inabissato: sembravo perduto. — E la mia oppressione costituì 
la mia salvezza: fui la loro condanna, perchè non c’era zelo in 
me (1): — perchè tollerai che ogni uomo mi odiasse, — ed essi mi 
circuirono come mastini furiosi che follemente addentano i loro pa- 
droni: — il loro pensiero è corrotto e la loro intelligenza perver- 
tita. — Ma io portavo l’acqua con la mia destra, e vinsi la loro 
amarezza con la mia dolcezza. — E non perii, perchè non ero loro 
fratello e la mia origine non era simile alla loro. Essi cercarono 
la mia morte: e non la trovarono: perchè io ero più vecchio della 


loro memoria: — invano attaccarono me e coloro che, senza mer- 
cede, mi seguivano. — Tentarono di distruggere la memoria di chi 
era prima di loro: — i disegni dell’Altissimo sono inscrutabili: il 


suo cuore è più nobile di ogni sapienza. 


Ode 40: 


Come il miele distilla dal favo delle api, — e il latte zampilla 
dalla donna che ama il suo bimbo: — così è la mia speranza in te, 
mio Dio. — Come dalla fonte scaturisce l’acqua gorgogliante, — 
così il mio cuore genera la lode del Signore e le mie labbra arti- 
colano il suo elogio, e la mia bocca canta i suoi salmi. — Il mio 
volto tripudia nella sua gioia, il mio spirito esulta nel suo amore, 
la mia anima riluce in Lui: la riverenza si affida a Lui: la re- 
denzione è in Lui garantita: — la sua abbondanza è la vita immor- 
tale: chi ne partecipa, non vedrà la corruzione. 


Ode 26: * 


lo versai la lode del Signore, perchè io sono Suo: — e intonerò 
la sua santa canzone perchè il mio cuore è con Lui. — La sua arpa 
è nelle mie mani, e i canti del suo riposo, non taceranno. — lo in- 
neggerò a Lui con tutta la mia anima: lo loderò e l’esalterò con. 
tutte le mie membra. — Da oriente fino all'estremo occidente domina 
la Sua lode: — dal mezzogiorno fino al borea appare la confessione 
di Lui, — e dalla cima dei monti fino al limite delle loro vallate 
signoreggia la Sua perfezione. Chi scriverà i salmi del Signore 
o chi li leggerà? — 0) chi può trarre la sua anima alla vita, onde 
possa salvarsi. — o chi può riposare sull’Altissimo, onde possa con 
la sua bocca parlare? — Chi è capace di interpretare le meraviglie 
del Signore? — Chi lo potesse, sarebbe decomposto, e diverrebbe 


(1) Perchè non ero uno zelota. 
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quel che è interpretato. — È sufficiente conoscere e riposare: nel 
riposo, il cantore si ferma, — come un fiume che ha una copiosa 
scaturigine, e scorre a sollievo di coloro che lo cercano. 
n'a 

La parte più solida dell’introduzione critica premessa dal 
R. H. alla sua edizione è quella, mi sembra, destinata a esclu- 
dere l'origine gnostica delle odi. Gl’indizi che avevano sug- 
gerito simile provenienza all’Harnack, non hanno trovato alcuna 
conferma: tale non è infatti il paragone fra il disegno di Dio 
e una lettera (ode 23) che ricorda l’ immagine bardesanita (1), 
nell’inno della Redenzione (2), o la distinzione frequente (odi 
11, 21, 25) fra il corpo di carne e un corpo di luce. Essi anzi 
sono, si può dire, distrutti dal confronto delle cinque odi 
superstiti nella Pistis Sophia con le rimanenti odi dell’ innario, 
e lo spirito generale della raccolta. Io non dirò che, strappato 
alla gnosi, questo insigne monumento della più antica poesia 
cristiana debba riportarsi ai circoli direttamente oppositori del 
la gnosi, ebionitici o millenaristi. Le sue tendenze nettamente 
spiritualistiche, il suo frasario giovanneo, il misticismo interiore 
delsuo messìanismo, ne fanno una espressione preziosa di quelle 
correnti medie che prevalsero nella Chiesa, fra gli eccessi del 
materialismo e della teosofia. Per questo io non saprei aderire, e 
dirò il perchè, all'ipotesi positiva del R. H. Ma ad ogni modo la 
sua critica alla tesi harnackiana sta su basi solidissime. Il 
fulcro della dimostrazione era costituito per l’Harnack dalla 
citazione della Pistis Sophia a p. 131 (3) di un’ode in cui si 
accenna ad una dxéfpova, ad un fiume in piena, alla sua in- 
vasione nel tempio: ecco l’emanazione gnostica, e il Nilo come 
prospettiva del poeta, affermava l’Harnack, cercando di ren- 


(1) Sebbene appaia arrischiata la correlazione che il R. H. stabilisce 
fra questa lettera e l’idea della discesa dl Cristo agl’inferi, che fa ca- 
polino nell’ode 42. 

(2) V. il mio Gnosticismo a p. 191. 

(3) Ed. schwartze-Petermann; v. nel mio Gnosticismo il frammento 
riportato a p. 208. 
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dere anche più plausibile la sua idea, supponendo uno scambio 
di vuòs per Aaòs. Il testo integro dell’ode (la VI), di cui il do-o 
cumento gnostico dava solo un frammento, elimina senz'altro 

questa deduzione: 


Come la mano scorre sull’arpa, e le corde parlano, — così parla, 
attraverso le mie membra, lo Spirito del Signore, e io parlo sotto 
l'impulso del suo amore. — Poichè Esso sopprime ogni elemento 
estraneo, ed ogni cosa umana: — così fu fin dal principio è così 
sarà fino alla fine, chè nulla può atteggiarsi a Suo avversario, e 
nulla può erigersi contro di Lui. — Il Signore ha moltiplicato la 
conoscenza di sè, e si adopera perchè siano conosciute le realtà 
che per suo favore ci sono state donate. — La lode del suo nome 
Egli affidò a me: e i nostri spiriti lodano il suo Santo Spirito. — 
Poichè, ecco, scaturì una corrente d'acqua viva e divenne un fiume 
grande e ampio: — esso affluì e sopraffece ogni cosa, e portò [acqua] 
al Tempio: — e i ripari dei figli degli uomini non furono capaci 
di trattenerlo, nè lo poterono le arti di coloro, a cui spetta di por 
dighe alle acque; — esso si dilatò sulla faccia di tutta la terra e 
riempì ogni spazio: e tutti i sitibondi della terra poterono berne; 
— e la sete fu soddisfatta ed appagata: poichè dall’Altissimo la 
bevanda fu elargita. — Benedetti i ministri di questa bevanda, ai 
quali è affidata l’acqua di Lui: — essi hanno refrigerato le labbra 
aride, hanno rianimato l’istinto vitale affievolito; — le anime vicine 
a spegnersi hanno ricondotto alla piena vita; membra paralizzate 
essi rinvigorirono e ravvivarono; infusero energia per la loro para- 
lisi (1) e luce ai loro occhi. — Tutti si riconobbero nel Signore e 
vissero, in virtù dell’acqua di vita, eternamente. 


Non si nega che il testo greco originale dell’ode (2) abbia 
portato nella frase posta in corsivo aroppora e che il com- 
mentatore gnostico della Pistis Sophia ne abbia potuto trarre 
felice occasione per sbizzarrirsi a suo agio nelle speculazioni 


(1) Il testo siro porterebbe letteralmente venuta : e poichè la Pistis 
Sophia porta invece il vocabolo madonvig, si può supporre che il tradut- 
tore siro abbia letto ragovoig. Nè l’uno nè l’altro vocabolo danno un senso 
tollerabile. Il R. H. suppone, a buon diritto, una corruzione di xagécer 
O saqaÀvoer. 

(2: Che l’originale fosse greco è dimostrato ensudientemente misembra, 
dal R. H. a p. 35 e ss. 


epiche sulle sorti della peregrinante Sofia. Ma si contesta che 
il poeta abbia avuto di mira originariamente un concetto ema- 
natista, come si contesta che l’allusione alle acque straripanti, 
immagine familiare al ciclo giovanneo per indicare il successo 
evangelico nel mondo, tradisca la visione di un improvviso 
ed eccezionale straripamento del Nilo. In quanto alla genuità 
del vocabolo vaòs essa è garantita dalle abituali preoccupa- 
zioni del poeta. 


» 
* »* 


Se le odi di Salomone non sono gnostiche, non cessano 
per questo, naturalmente, di essere cristiane. E non è inutile 
affermarlo. Un amante di testi paradossali potrebbe metterlo 
in dubbio e ricollegare il documento a quella serie di scritti 
giudaici, testimoni di una escatologia messianica trascenden- 
tale, di cui parla il Lagrange in uno dei capitoli del suo re- 
cente volume su Le Messianisme chez les Juifs (1). Vi manca 
infatti ogni ricordo storico della persona di Gesù, della sua 
opera, della propaganda de’ suoi primi seguaci. Di più si nota 
una certa eterogeneità di stile e d'immagini, pur nell’unità di 
composizione letteraria, e ci sono odi prive assolutamente di 
ogni più tenue connotato cristiano. Ma un poeta non è un 
cronista e nessuno vorrà chiedere seriamente a questo anonimo 
cantore delle prime esperienze cristiane un supplemento ai Si- 
nottici. Inoltre, al momento dello sdoppiarsi del giudaismo e 
del cristianesimo, una quantità d’idee giudaiche, specialmente 
messianiche, circolavano fra i discepoli della buona novella. 
Infine l'ispirazione di tutta la raccolta è prevalentemente cri- 
stiana, come mostra, non solo la sua dipendenza da documenti 
neotestamentari, bensì anche una persistente vena di simbo- 
lismo cristiano. Ecco, per esempio, come canta la breve ode 
XXVII: «io stesi le mie mani e santificai il Signore: — poichè 
le mie mani distese rappresentano il suo segno: — e la mia 
espansione è l’albero eretto (la croce). » 


(1) Ile Partie, ch. 4. 
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Chi è l’autore delle odi ?; quando e dove furono composte ? 
Riassumerò da prima le ipotesi dell’Harris. Egli sta, solo du- 
bitando per le odi XXIX e XIII, per l’unità di autore o di 
scuola. In quanto alla data, egli fa gran conto, giustamente, di 
un inciso dell’ode IV, una delle pochissime che forniscano qualche 
vaga indicazione storica: « nessuno, o Dio, cambierà il tuo 
santo luogo; — è impossibile che alcuno possa trasportarlo 
altrove: poichè l’uomo non ha potere sopra di esso; — e il 
tuo santuario fu predestinato prima che tu facessi gli [altri] 
spazi; — e quel che è più antico non può essere modificato 
da coloro che sono più giovani ». Sembrerebbe che il poeta 
alluda a un recente tentativo di cambiare qualcosa nella di- 
sposizione del tempio di Gerusalemme, e lo denunci con ter- 
mini di sdegno. Egli è animato per il santuario da quella stessa 
stima elevata che è comune ai grandi maestri giudei (1), e la 
sua coscienza vagheggia le tenaci idealità del giudaismo. E 
il R. H. ne arguisce: «noi conosciamo per lo meno tre tenta- 
tivi di cambiare il Luogo santo: uno il tempio di Gerizim, 
un altro il santuario di Assouan, i cui dignitari erano in rap- 
porti amichevoli con Gerusalemme e Gerizim, il terzo, il tempio 
di Onias a Leontopoli in Egitto. Di questi, il santuario di 
Gerizim fu distrutto da Giovanni Ircano nel 128 av. Cr. Il 
santuario di Assouan fu distrutto dagli Egiziani, dopo la ri- 
tirata di Cambise; il tempio di Onias sopravvisse a quello 
di Gerusalemme e fu abbattuto nel 73 d. Cr. dal generale 
romano Paolino, in seguito al timore dei Romani che anche 
questo tempio potesse rappresentare un centro di rivolta » 
(p. 57). Il R. H. pensa quindi che da quest’ultimo fatto il poeta 
della IV ode tragga occasione per formulare la sua minaccia. 
Ma va anche più in là nella designazione del tempo e del 


(1) Bereshit Rabbah, 20: «Sette cose furon create prima del mondo: 
la Legge, la Gehenna, il Paradiso dell'Eden, il Trono di gloria, il Santuario, 
il Pentimento, e il nome del Messia ». 
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luogo in cui le odi furono composte. Nell’ode VIII leggiamo: 
« la destra del Signore è con voi, Egli è il vostro protettore; — 
la pace fu preparata per voi, prima anche che la vostra guerra 
scoppiasse ». E il R. H. suppone: «è possibile, sebbene io 
non vorrei affermarlo perentoriamente, che le persone a cui 
il poeta si rivolge, siano quei giudei-cristiani di Pella, che si 
sottrassero all’assedio di Gerusalemme con la fuga ». L’innario 
ricuperato, risalirebbe così, nientemeno, al 73 d. Cr., e sarebbe 
stato forse cantato da testimoni oculari della predicazione e 
della morte di Gesù. 

Ora a prescindere da altre intrinseche difficoltà a cui ac- 
cenneremo fra poco, questa ipotesi dell’H. ne incontra una, 
gravissima, ch’egli stesso del resto non può dissimularsi: ed 
è che altre odi tradiscono un autore di origine e di sentimenti 
gentili. Si legge nell’ode XII: « esultiamo nella gioia del Si- 
gnore: — tutti, vedendomi, si meravigliano: io sono infatti 
di una razza diversa; — il Padre della verità si ricordò di 
me ». Lo scrittore è dunque un gentile, fra giudei, in una 
comunità cristiana. In un’altra ode, la X, Cristo stesso, nel 
linguaggio personale consueto alle odi di contenuto messia- 
nico, patrocina l’ingresso dei gentili nella comunità: « [o mi 
rafforzai, diverini potente, e resi schiavo il mondo ...(1). I gen- 
tili furono ospitati insieme, essi che erano dispersi fuori. — Io 
non fui contaminato dal mio amore (per essi), poichè mi con- 
fessarono sui luoghi elevati: e le orme della luce s’impres- 
sero sul loro cuore: — e procedettero nella vita, furono sal- 
vati, e divennero il mio popolo nei secoli dei secoli». Ma c'è 
di più. Il poeta si rivela contrario alla pratica del sabato. Ecco 
come si esprime in proposito l’ode XVI, che riporto integra 
per la sua bellezza (2): 


(1) Cfr. Eph. IV, 8. 

(2) Con molta probabilità i versi iniziali dell’ode XI vogliono pro- 
testare contro la circoncisione carnale : «il mio cuore fu circonciso ..., 
e la grazia lo irrorò... L’Altissimo aprì (il mio cuore) [mi circoncise] 
col suo Santo Spirito », ecc. La- reminiscenza paolina mi sembra indi- 
scutibile. ” 


Come all’agricoltore spetta l’arare e al pilota il condurre l’im- 
barcazione: — così la mia occupazione è nel salmodiare il Signore: 
il mio mestiere è nel tessere le sue lodi (1): — poichè il suo amore 
ha nutrito il mio cuore, e sempre alle mie labbra i suoi frutti Egli 
offrì. — Il mio amore è per il Signore: per questo inneggerò a Lui: — 
io mi rafforzo spiegando la sua lode, e ho fiducia in Lui. — Aprirò 
la mia bocca e il suo Spirito esprimerà attraverso a me — la gloria 
del Signore e la sua bellezza; (commenterà) l’opera delle sue mani 
e l’operazione delle sue dita: — la moltitudine delle sue misericordie 
e la potenza della sua parola. — Poichè il Verbo del Signore do- 
mina tutte le cose, così le invisibili come quelle che rivelano il suo 
pensiero; — poichè l’occhio scorge le sue opere e l’orecchio ode 
«la sua idea; — Egli creò la terra e dispose le acque nel mare: — 
Egli misurò i cieli e fissò gli astri...: — e si riposò dal suo la- 
voro: — e dispose che le cose si svolgessero nel loro ciclo e com- 
piessero la loro funzione — ed esse non sanno restare immote nel- 
l’ozio; i suoi (celesti) eserciti ubbidiscono alla sua parola. 


Noi troviamo espresso in queste ultime parole il medesimo 
argomento adoperato da Giustino (Dial. 22) contro il riposo 
del sabato. | | 

Il R. H. cerca di ovviare a questa difficoltà, supponendo. 
che il poeta sia un giudeo-cristiano, venuto dal gentilesimo, 
di tipo liberale ed illuminato -(p. 96). La spiegazione è molto, 
troppo artificiosa, ed insieme è insufficiente. Noi troviamo in- 
fatti nella raccolta, odi che tradiscono una intransigente predi- 
lezione per il tempio di Gerusalemme, e altre che combattono 
pratiche giudaiche apprezzatissime, come il sabato e la circon- 
cisione. Può un medesimo autore aver composto le une e le 
altre, pur supponendolo giudeo-cristiano illuminato ? E poi, 
chi conosce, sull’alba cristiana, tipi di questo genere ? L’an- 
tica letteratura cristiana, canonica ed extra-canonica, ricorda 
il profilo di giudei passati al cristianesimo più libero e più 
universalista; non ricorda gentili che siano passati al giudeo- 


(1) Il pensiero ricorre spontaneamente ai Discorsi di Epitteto (I, 16) 
e alle loro frasi famose : «se io fossi un usignolo, io mi condurrei come 
un usignuolo : ma come essere ragionevole, io devo lodar Dio: questo 
è il mio compito >, ecc. 
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cristianesimo bigotto e tradizionalista. Di più, un poeta ani- 
mato da sentimenti così contrastanti non avrebbe trovato l’am- 
biente più favorevole in quella, del resto semi-leggendaria, 
comunità di Pella, appendice della comunità giudaizzante di 
Gerusalemme. Aspirazioni diverse fra loro come quelle dell’ode 
IV e le altre delle odi XI e XVI devono essere espresse da 
autori diversi: a meno che non si voglia supporre nel poeta 
una variabilità di idee, incompatibile con la serietà e la forza 
dell’ispirazione. 

La molteplicità di autori del resto è suggerita dalle stesse 
divergenze poetiche delle varie composizioni. Come supporre 
per esempio che un medesimo cantore abbia coniato le squi- 
site immagini dell’Arpa e del miele, e abbia cominciato l’ode 
XIX con questa similitudine grossolana: «una tazza di latte 
mi fu offerta: e io bevvi nell’ebbrezza deliziosa del Signore. 
Il Figlio è la tazza, e il Padre è colui che è munto: e lo Spi- 
rito Santo è colui che munge; poichè le sue mammelle rigur- 
gitavano di latte » ? Essa infine è confermata dal diverso grado 
di evoluzione teologica dei vari scritti, che vanno da un'as- 
senza completa di indicazioni dogmatiche alla formulazione 
quasi esplicita della nascita verginale (ode XIX) e della cri- 
stologia ortodossa o lievemente subordinaziana (odi XXIX, 
XXIV, ecc.). 

Caduta l’unità di autore delle odi, cade anche la designa- 
zione di Pella, come località in cui esse abbiano veduto la 
iuce. Supposto anche che l’ode IV alluda alla distruzione del 
i tempio di Leontopoli e ne tragga argomento per biasimare ogni 
tentativo di trasportare la sede del tempio fuori di Gerusa- 
lemme, mi sembra assurdo che un pio giudeo rifugiato a Pella 
nel 73 d. C., a pochi anni cioè di distanza dalla distruzione 
della capitale religiosa, con l’anima ancora nel lutto per il 
ricordo recente della profanazione e della rovina del luogo 
santo, abbia taciuto di questo fatale evento, teorizzando in- 
vece sull’immutabilità del tempio, in seguito alla rovina del 
tempio di... Leontopoli! 

Abbiamo detto che la diversa maturità del pensiero cri- 
stiano espresso nelle odi, vieta di ammetterne l’unità di reda- 
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zione. Impone anche, a mio giudizio, che se ne porti la data 
sui primi decenni del II secolo. Il R. H. parte un po’ dal pre- 
supposto che una forte ispirazione poetica non possa scaturire 
che da una esperienza religiosa incipiente : ma il presupposto 
non è pienamente giustificato. Il misticismo di Filone raggiunge 
talvolta un tono elevatissimo di contemplazione poetica. Nes- 
suna meraviglia se il poeta delle nostre odi ha trovato accenti 


nobilissimi per cantare le concezioni cristologiche del IV Van- 


gelo. Perchè appunto — e mi sembra che il R. H. avrebbe 
dovuto prender da questa constatazione le mosse per rintrac- 
ciare la data delle odi — tranne poche e discutibili remini- 
scenze sinottiche e paoline, e una sintomatica corrispondenza 
fra l’îyò ciuu... ò Zov di Ap. I, 17 e l’appellativo di vivente 
dato al Messia nell’ode III (1), i riscontri neotestamentari più 
frequenti e più palmari si hanno fra le odi e il IV Vangelo. 
Le odi presentano costantemente il Messia come il Verbo, 
anteriore alla costituzione del mondo; affermano che egli effonde 
un’acqua di vita abbondante e rigeneratrice; che egli è la 
porta di ogni cosa; che egli sta con il suo popolo nel rap- 
porto di amante ad amato; che il popolo fedele lo ama per- 
chè prima ne è stato amato; che infine fra il Messia e il po- 
polo sorgono, in base all’amore, non più rapporti di schiavitù, 
ma di amicizia (ode VI e passim). 

Se non si vuol far violenza al testo, non si può parlare 
qui con l’H. di semplice «atmosfera giovannea» e supporre 
che le odi siano giovannee avant la lettre: giovannee prima 
del IV Vangelo: bisogna riconoscere la loro dipendenza dal 
Vangelo spirituale, di cui sono una magnifica interpretazione 
poetica. E dopo ciò, se non si vuole cadere in uno stridente 
anacronismo, bisogna riportare la composizione di molte odi 


(1) I Logia di Oxyrhinchus portano anch’essi a principio: « Gesù, 
il vivente» (Oxyr. Pap. 654). Un'altra coincidenza fra le odi e un van- 
gelo apocrifo può segnalarsi a principio dell’ode XIV: «la colomba volò 
sul Messia » in cui si allude al battesimo del Cristo (cfr. Giust. Dial. 
88, e in SWETE, 7he Holy Spirit in New Testament; l’ap. a «The Dove 
as a symbol of the Holy Spirit »). 
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all’inizio del II secolo, in comunità dalle preoccupazioni ideo- 
logiche già sviluppate e dal misticismo messianico molto spi- 
ritualizzato. 

Forse le odi hanno per autori più d’uno di quei profeti 
vaganti, a cui la Didachè impone di dare temporaneamente 
vitto e alloggio, ma non danaro: tenui ruscelli canori, che 
hanno mescolato le loro acque in questo fiume di eloquente 


‘ poesia religiosa. La raccolta non perde però di valore se è 


l'eco di molteplici voci ispirate, e se è più giovane di qual- 
che decennio. Noi possiamo realmente inchinarci in atto di 
riverenza : siamo di fronte ai più antichi rapsodi della nostra 
epopea cristiana ! (1). 


(1) Lo stesso R. H., che pur ne’ suoi lavori critici non dimentica 
di essere direttore di studi nel « Woodbrooke Settlement» (una specie 
di cenobio laico), in vista del valore devozionale delle odi, le ha pub- 
blicate in un’attraente edizione ingiese, col titolo: An early christian 
Psalter (London, Nisbet). 


Intorno alle Odi di Salomone 


Era stata resa di pubblica ragione da pochissimi mesi la 
notevole scoperta del Rendel Harris, quando io ne davo ampia 
notizia nella Rivista delle Scienze Teologiche (marzo 1910) (1). 
Sono ormai passati più di quattro anni, e intorno alle Oui si 
è venuta sviluppando una letteratura copiosissima, proporzio- 
nata, più forse che all’importanza intrinseca dell’argomento, 
che non è, del resto, piccola, al cresciuto e tuttora crescente 
interesse per gli studi di storia del Cristianesimo. La biblio- 
grafia redatta in proposito testè da Gerardo Kittel (2) conta 
non meno di 165 numeri, e la serie è già cresciuta in questi 
ultimi giorni. In verità, ora che anche in Italia abbiamo un’ope- 
ra sintetica, storico-filologica, sul magnifico innario rivenutoci 
dalle sponde del Tigri(3), possiamo sottoscrivere alla sen- 


(1) Il prof. Alessandro Chiappelli ne parlava chiaramante e acuta- 
mente nel «Giornale d’Italia » del 9 agosto IS10. 

(2) Die Oden Salomos: tberarbeitet oder einheitlich ? Mit 2 Beilagen: 
1. Bibliographie der Oden Salomos; II. Syrische Konkordanz der Oden 
Salomos. Leipzig, Hinrichs, 1914. L’autore è figlio dell’illustre semitista - 
Rodolfo, e il saggio compare come n. 16 nei suoi «Beitrige zur Wis- 
senschaft vom Alten Testament». Cf. la recensione fattane dal Connolly, 
nel « Journal of Theological Studies» dell’aprile 1914, 

(3) LEONE TONDELLI, Le Odi di Sulomone. Cantici cristiani degli inizi 
del secondo secolo. Versione dal Siriaco, introduzione e note. Roma, 
Ferrari 1914. | 
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tenza del Kittel (p. 2), che è ormai tempo di lasciare le ricerche 
generali sul prezioso documento, sat prata biberunt, per rivol- 
gere l'attenzione e lo studio' sui suoi problemi parziali, lette- 
rari e storici. 

Le ipotesi possibili intorno alla origine e al carattere delle 
Odi sono state, può dirsi, tutte proposte e vagliate : esse sono 
state infatti descritte come giudeo-cristiane, come inizialmente 
giudaiche, rifuse e trasformate in senso cristiano, come elle- 
nistico-cristiane, come animate da spirito doceta o montani- 
stico, come gnostiche, come canti mistico-liturgici destinati 
alla celebrazione del rito battesimale, come scaturite dall’am- 
biente teologico alessandrino. 

La molteplicità delle ipotesi, alcune delle quali schietta- 
mente contradittorie, può stupire e anche scoraggiare sulla 
portata dei metodi critici applicati all’antica letteratura cristiana. 
Occorre però riflettere innanzi tutto che la critica è strumento 
molto delicato, usando il quale, specialmente intorno a testi 
di recente ritrovamento, si corre rischio di dimenticare alcuni 
principî di semplice senso comune, per abbandonarsi esclusi- 
vamente ai suggerimenti, così spesso fallaci e unilaterali, del- 
l’analisi interna. In un campo diverso, non segnalava recen- 
temente il Fiebig gli inconvenienti derivati alla critica neote- 
stamentaria dalla negligenza di un dato fondamentale nella 
formazione della tradizione sinottica: la trasmissione orale ? (1) 
Per quanto riguarda le Odi, la produzione critica che le ri- 
guarda, e che sono venuto seguendo con tutta la diligenza 
che mi è stata possibile, ha spesso dimenticato, e lo verrò 
dimostrando nel corso di questa rassegna, alcuni presupposti 
di fatto, il cui ricordo avrebbe certamente impedito strane com- 
plicazioni dei problemi, storici e letterari, dalle Odi stesse 
sollevati. Ecco i due principali tra questi presupposti: 1° noi 
abbiamo dinanzi una fonte poetica, in cui sono indiscutibili le 
tracce, parziali almeno, di credenze e di sentimenti cristiani. 


(1) Die milndliche Ueberlieferung als Quelle der Synoptiker. Nei « Neu- 
testamentliche Studien» offerti a Giorgio Heinrici per il suo 70’ anno. 
Leipzig, Hinrichs, 1914. 
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Per ricavare dal suo contenuto indicazioni per il tempo, il 
luogo e la scuola di origine, non bisogna sottoporre ad ana- 
lisi, a tormento direi quasi, ogni singolo inciso: quelli bensì 
che sono peculiari al documento studiato, eliminando dal campo 
della ricerca le immagini e i concetti che sono comuni o alla 
poesia mistica di ogni tempo o alla esperienza cristiana, ge- 
nericamente intesa, dei primissimi secoli; 2° la letteratura cri- 
stiana del primo e del secondo secolo ci è nota solamente a 
frammenti: sopra tutto quella germogliata in seno a comunità 
o a scuole più tardi giudicate ereticali. Prima quindi di elimi- 
nare dai suoi confini un testo fino ad oggi inedito, o una sua 
‘parte, bisogna istituire pazienti raffronti, perchè le nostre con- 
clusioni, per quanto apparentemente giustificate dalla mancanza 
di ravvicinamenti apodittici, non siano infirmate sostanzial- 
mente dalla nostra forzata ignoranza di una letteratura, che fu 
immensa, ed ha sopravvissuto alla bufera del tempo e delle 
lotte teologiche in parte solamente. 

In secondo luogo, per non giudicare troppo sinistramente 
la molteplicità esuberante delle ipotesi avanzate circa la na- 
tura delle Oi, occorre tener presente che la stessa ampia, e 
‘a volte contradittoria, discussione, ha portato a qualche utile 
risultato, che può, se non m'inganno, ritenersi definitivo. Io 
credo, per esempio, che quando Adolfo Harnack avrà occa- 
sione di riparlare delle Odi, riconoscerà di aver errato nel 
farne un salterio giudaico, sapientemente rielaborato da mano 
cristiana sul tramonto del primo secolo: come riparlando dopo 
molti anni del De aleatoribus, riconobbe di aver errato facen- 
done un’Omelia di papa Vittore. Ormai è universalmente ri- 
conosciuto che la sua ipotesi era in molti casi fondata su una 
inesatta traduzione del Flemming, di cui egli, ignorando il 
siriaco, Si era troppo ciecamente fidato. Ed è anche universal- 
mente riconosciuta l’indole cristiana di tutto l’innario, a cui il 
coscienzioso lavoro del Kittel viene a dare la riprova trionfale. 
Nella mia notizia del marzo 1910 iv mi ero mostrato già pie- 
namente persuaso di questa conclusione. Conservavo dei dubbi 
sull'unità di autore dello scritto, in cui mi sembrava di notare 
eccessiva eterogeneità di fantasmi poetici e di concetti teolo- 
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gici. Anche l’unità di autore può dirsi oggi un risultato acqui- 
sito. Ha ragione il Tondelli di notare (p. 197) che «occorre 
guardarsi dal giudicare le produzioni d’un’altra civiltà secondo 
le esigenze della nostra ». Per quanto riguarda le immagini 
poetiche, il cantore orientale del secondo secolo doveva avere 
gusti profondamente diversi dai nostri. E per quanto riguarda 
i concetti teologici, vedremo che l’innario possiede una pro- 
fonda uniformità di contenuto, poco discernibile alla superficie. 
Infine, che la raccolta debba essere assegnata alla prima metà 
del secondo secolo è anche questa conclusione che raccoglie 
ormai pressochè l’unanimità dei suffragi. 

Le incognite sussistono ancora circa le tendenze specifiche 
dell’anonimo cantore. Vedremo in lui un mistico che applica 
alla esperienza cristiana la terminologia dei misteri, o non più 
tosto un puro gnostico ? E in questa seconda alternativa, di 
quale gruppo gnosticu precisamente dovremo cogliere l’eco 
viva e affascinante nei canti, che ancora nella seconda metà 
del terzo secolo commuovevano e imbarazzavano le comunità 
della Pistis Sophia ? In seguito ad accurate indagini sul con- 
tenuto delle Odî e insieme sulla natura dei primitivi insegna- 
menti gnostici, alla conoscenza dei quali mi sembra che abbia 
portato testè un contributo pieno di valore Eugenio De Faye (1), 
io mi sono convinto che le Odî sono schiettamente gnostiche, 
e che se il loro autore non è precisamerte Valentino, è senza 
dubbio uno dei suoi più immediati e fedeli discepoli (2). Ag- 
giungo subito però che mi sembra procedimento poco corretto 


(1) Gnostiques et gnosticisme. Étude critique des documents du gno- 
sticisme chrétien aux 1, et mi, siècles. Paris, Leroux, 1913. In questo 
poderoso volume sono applicati quei medesimi criteri direttivi che an- 
ch'io ho cercato di rispettare nel mio saggio sullo Gnosticismo, e che 
dovetti difendere, con qualche calore, dalle critiche di U. Pestalozza. 

(2) E. Preuschen, in una nota all’articolo del GUNKEL, Die Oden 
Salomos, nella « Zeitschrift flir d. neut. Wiss. » dell’ottobre 1910, annun- 
ciava di voler dimostrare che l’innario doveva formar parte del salterio 
di Valentino, di cui Ippolito ha conservato un frammento. Vedi nel mio 
Gnosticismo il cap. V. Fino ad oggi la dimostrazione non è venuta. Per 
anio conto, sono giunto a conclusioni affini per vie indipendenti. 
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e scarsamente conclusivo quello adottato dallo Stòlten (1), dî 
rintracciare, con erudizione del resto degna di ogni ammira- 
zione, promiscui paralleli alle Odi negli Atti apocrifi, nella 
Pistis Sophia, nei libri di Ieu, nelle tradizioni mandaiche. lo 
ritengo più opportuno, sotto ogni punto di vista, il raffronto 
delle dottrine e delle esperienze trapelanti nell’innario, con 
quelle proprie dell’incipiente movimento valentiniano, ricostrui- 
to secondo i frammenti superstiti del maestro gnostico, più che 
di su le testimonianze, non serene e non dirette, dei padri 
eresiologi. 

Prima però di entrare nella dimostrazione del mio asserto, 
non è fuor di luogo dedicare una notizia speciale al volume 
del Tondelli, che rappresenta certamente, sopra tutto dal punto 
| di vista filologico, a quanto mi è dato giudicare, un lavoro 
serissimo, e altamente meritorio, per il quale all’A. si deve 
tanto più cordiale e calda lode, quanto più difficile dovevano 
essergli i sussidi bibliografici nella sua città. Il saggio natu- 
ralmente non manca di difetti, e ne segnalerò alcuni, d’indole 
formale, solo perchè I’A., che è all’inizio, mi pare, della sua 
carriera critica, che auguro brillante e feconda, se ne guardi 
in avvenire. Così la lingua e lo stile dovrebbero essere un 
po’ più curati, perchè non è detto che gli studi critici, per 
essere seri, debbano essere letterariamente trasandati, o dis- 
seminati di arcaismi (scelgo a caso «esurgere» p. 61, «ere- 
dare» pag. 61, « passarsi » p. 226, ecc.). Mi sembra inoltre 
che inserendo nella sua Introduzione, accuratissima del resto, 
confronti di dubbia utilità (v. a p. 94 l’accenno ai frammenti 
zadochitici editi dallo Schechter), l’A. abbia poi sorvolato 
troppo rapidamente a p. 113 sulla spiegazione gnostica delle 
Odi, esagerando poco dopo, a p. 117, con frasi che fanno in- 
travedere forse una scarsa conoscenza delle ultime ricerche 
sui rapporti fra misteriosofia e paolinismo, la novità e singo- 
larità dei rapporti fra i riti dei misteri e « il simbolismo com- 
plesso e tanto caratteristico delle Odi ». In complesso, mi pare 


(1) Gnostische Parallelen zu den Oden Salomos, nella « Zeit. fiìr d. 
neut. Wiss.» del gennaio 1912. 
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non si possa sfuggire alla impressione che, per quanto è accu- 
rata e pregevole la parte strettamente filologica del lavoro, 
altrettanto è incerta e lacunosa la parte storica. Ma siccome 
una traduzione italiana delle Odi, sicura e fedele, era bisogno 
urgente de!la cultura religiosa fra noi, saremo grati al Ton- 
delli di avercela data, cercando ora modestamente di continuar 
con lui le ricerche per identificare l'anonimo cantore che 
volle nascondersi o, meglio, accreditarsi, sotto le spoglie di 
Salomone. 

Ho notato in principio che è pericoloso dimenticare, nel 
trattamento critico delle Odi, la natura poetica del documento, 
e la necessità che ne risulta di distinguere in esso gli elementi 
dovuti alla fantasia, da quelli realmente caratteristici delle 
concezioni religiose del cantore. Un esempio. L’ode VI comincia 
così: «Come scorre la mano su la cetra e le corde parlano 
— così parla nelle mie membra lo spirito del Signore ed io 
parlo nel suo amore ». Alcuni critici (il Wohlenberg, il Cony- 
beare, il Fries, per esempio), hanno subito avvicinato a questi 
versetti il passo di Montano, conservatoci da Epifanio: « Vedi, 
l’uomo è come una lira, ed io (lo Spirito) volo sopra di lui 
come un plettro >» (1), e ne hanno tratto argomento per una 
derivazione montanistica dell’innario. Ma l’immagine della cetra 
fatta vibrare dall’afflatto dello spirito è una delle più univer- 
sali e delle più diffuse. Un dottissimo conoscitore di lettera- 
ture comparate, mi ha indicato in un’occasionale conversazione, 
numerosi parallelismi, dall’arpa eolia allo Shelley: e proprio 
in questi giorni ho trovato la medesima similitudine in Rabin- 
dranath Tagore. 

Ancora: volendo accumulare termini di raffronto al conte-. 
nuto religioso delle Odi, onde delimitarne la provenienza e la 
destinazione, non bisogna cadere in inconsapevoli anacronismi. 
Quando, per esempio, il Bernard (2) sostiene che «le Odi sono. 


(1) Il passo fu di recente analizzato da PAUL LEJAY, Le plectre, la 
langue et l’Esprit in «Bullettin d'ancienne littérature et d’archéologie 
chrét. » del 15 gennaio 1912. 

(2) The Odes of Salomon. Cambridge, Univ. Press., 1912. Vol. VIII, 
n. 3 dei <« Texts and Studies ». 
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intessute su fondamentali motivi di rito e dottrina battesimali 
‘e che essi rappresentarono in realtà inni di catecumeni, o inni 
di neo-battezzati, insegnati a catecumeni come parte del loro 
tirocinio » (p. 11) e a sostegno della sua tesi invoca passi di 
‘Cirillo di Gerusalemme, di Efrem Siro, di Gregorio di Nazianzo, 
e perfino di Mosè bar Kepha, a me pare che non possa sot- 
trarsi al rimprovero di argomentazione anacronistica. Dato 
anche il reciproco parallelismo, sarà il caso di domandarsi, asso- 
data, per esempio, l’indole gnostica delle Odi, quali siano i 
rapporti dello gnosticismo con lo sviluppo della poesia cri- 
‘stiana e la formazione della liturgia battesimale. 

Perchè forse tutta la straordinaria difficoltà incontrata nel- 
l’identificare, non dico la persona, ma la scuola del poeta delle 
Odi, dipende unicamente dalla nostra lacunosa, imperfetta, de- 
‘formata conoscenza della gnosi, che ha impedito di dar cre- 
dito agli argomenti esterni che prima fronte, fanno subito pen- 
‘sare ad una origine gnostica dell’innario; quali l’uso fattone 
dalle conventicole valentiniane della Pistis Sophia; la preoc- 
-cupazione costante degli immaginifici scrittori gnostici di avva- 
lorare le loro elucubrazioni coi più insigni nomi del Vecchio 
.e Nuovo Testamento; le scarse tracce delle Odi nell’antica 
letteratura cristiana, prova della scarsa simpatia esistente per 
.esse nelle communità ortodosse; la probabile provenienza loro 
.dall’Egitto, semenzaio inesausto di gnosi, eretica come eccle- 
‘siastica; misticismo delle Odi, così affine al misticismo del 
IV Vangelo, il Vangelo prediletto fra i discepoli di Valentino. 

Ecco, per esempio, lo stesso Tondelli, dopo aver acutamente 
‘in due pagine della sua Introduzione (110-111) messo in piena 
{uce la loro concezione intellettualistica della salvezza cristiana, 
così affine alla soteriologia gnostica, negare lo gnosticismo 
«delle Odi (p. 113), ripudiare perfino la prudente tesi del Gunkel 
che non propriamente la teologia, bensì la pietà dello gnosti- 
.cismo avvivi l’innario. E questo « perchè lo gnosticismo, quale 
ci è noto delle grandi scuole, ha come fondamento il dualismo 
e l’assoluta trascendenza divina, da cui deriva poi la neces. 
‘sità delle serie più o meno lunghe di esseri intermediari tra 
- Dio e la materia. Ora di questo v’è nulla nelle Odi». Innanzi 


tutto non è completamente esatto che in qualcuna delle Odî 
non traspaia quell’assoluta trascendenza divina, difesa dalla 
gnosi, la cui conseguenza immediata è la molteplicità dei mondi 
intermediari fra Dio e la materia. Non si può, per esempio, 
concepire il Verbo e la sua missione come sono descritti nel- 
l'Ode XII, senza riannodarsi alle concezioni cosmologiche e 
soteriologiche proprie del primitivo gnosticismo. Dice il can- 
tore: « Egli mi ha riempito di parole di verità, perchè io la 
parli... Poichè la bocca del Signore è il Verbo (X6yo0s) vero, 
e la porta della sua luce. E l’Altissimo l’ha dato ai suoi eoni 
(aî@ves) (1), interpreti della sua bellezza, narratori della sua 
lode, confessori del suo consiglio, araldi del suo pensiero 
(€vvota), purificatori dei suoi servi. La sottigliezza del Verbo 
è ineffabile... Senza confini è la sua corsa... Quale l’azione 
sua, tale è il suo confine: perch’esso è luce, lu sfolgoramento 
del pensiero (èvvowva). Per lui gli eoni (aî@ves) si son parlati 
l'un l’altro ed esisterono per virtù del Verbo, quei che erano 
nel silenzio (oryi). Da lui procedettero l’amore (ayarn) e Par- 
monia, ed essi si dissero vicendevolmente quanto era a loro 
[venuto] dal Verbo. E conobbero colui che li aveva fatti, da 
poi che furono in armonia. Poichè la bocca dell’Altissimo ha 
parlato loro, e la sua illuminazione corse per mezzo [del Verbo], 
giacchè sede del Verbo è l’uomo(2) (dvBeortos) e la sua ve- 


(1) Solo il Grimme pone nella sua versione eoni invece di mondi, 
per quanto anche A. Harnack riconosca verosimile che l’originale greco 
(il Connolly, nelle sue polemiche con l’Abbott, mi pare che abbia dimo- 
strato esaurientemente la tesi contenuta nei titolo di un suo articolo, 
Greek the original Language of the Odes of Solomon in « Journ. of Theol. 
St.» luglio 1913) portasse alòvec, soggiungendo: « dann lisst sich nicht 
verkennen, dass wir hier ein Judentum mit einem gnostischen Zug vor 
uns haben; aber dieser gnostische Zug war bis in die I)oktrinen der 
Pharisder vorgedrungen, woher ihn auch Paulus hat» (Ein jld.-chr. 
Psalmbuch, 42). Il Tondelli prendendo con abbondanza un ulteriore sug- 
gerimento dell’Harnack, crede sufficiente raffronto al versetto il Sal. 
XIX, 1-2. . 

(2) Il Tondelli. a differenza da tutti gli altri traduttori che ho dinanzi 
(Rendel Harris, Labourt, Flemming, Bernard, Staerk-Ungnad, Grimme), 
traduce « figlio dell’uomo » inserendo così nell’Ode, in base ad una sfor- 


rità (GANdera) è amore (dydrmn). Felici coloro che hanno così 
compreso l’universo e conosciuto il Signore nella sua verità». 
Ho posto tra parentesi i vocaboli greci corrispondenti al testo 
delle Odi, che trovano un parallelismo preciso nella eonologia 
gnostica quale è descritta nel c. 1 del I libro di Ireneo. Qui, 
è vero, le coppie degli eoni sono più numerose e la loro ge- 
nealogia molto più complicata: ma bisogna tener conto che 
la fonte del vescovo di Lione, per sua stessa testimonianza 
(Pref.) sono stati i Commentari di Tolomeo, la dottrina del 
quale è « velut flosculum Valentini scholae » e in genere ke 
notizie derivanti dai circoli tolemaici. Ora nella trasmissione 
delle scuole nulla di più naturale che la tavola delle coppie 
eoniche abbia subito, da Valentino ai contemporanei di Ireneo, 
quella moltiplicazione per scissiparità che l’indole stessa della 
cosmogonia gnostica comportava. Onde non mi pare che, te- 
nuto conto di ciò, si possa sfuggire all’impressione che il 
canto dell’opera del Verbo nell’Ode XII rispecchia le conce- 
zioni iniziali di Valentino. 

Polemizzando nel 1907 (1) col Pestalozza, io scrivevo: « Lo 
gnosticismo non è stato un tutto organico, qualcosa di uni- 
forme e di massiccio, che non ha subito deformazioni od 
accrescimenti, bensi è stata una manifestazione di psicologia 
collettiva, che ha attraversato una evoluzione rapidissima ma 
profonda. È innegabile, per esempio, che lo gnosticismo di 
Epifanio non è quello stesso della Pistis Sophia o di Ippolito, 
come quello di Ippolito non è lo gnosticismo di Ireneo, e 
quello di Ireneo a sua volta già non è più quello dei grandi 
gnostici della prima metà del secondo secolo ». Come carat- 
tere di simile evoluzione, ponevo, fra gli altri, l'arricchimento 
rituale dello gnosticismo, che agli inizi si rivela saturo sopra 
tutto di quelle preoccupazioni intellettuali-mistiche, che tra- 
spaiono prevalentemente anche nelle Odî e vi erano state se- 


zata analogia con Giov. I, 14, una inesistente allusione cristologica. Il 
procedimento è gravemente arbitrario e ha serie conseguenze, soppri- 
mendo uno dei connotati più spiccatamente gnostici dell’Ode. 

(1) « Riv. Sc. Teol», III, 366. 
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gnalate, prima che il Bernard ne proponesse la sua parados- 
sale interpretazione liturgica. I miei studi posteriori mi hanno 
confermato sempre meglio in tale criterio direttivo nell’inda- 
gine sullo gnosticismo, di cui del resto anche il De Faye fa 
cosi sapiente uso nel suo poderoso volume. 

AI quale sarà bene attingere per la ricostruzione del pensiero 
valentiniano, prima di rivelarne le traccie indubbie nell’inna-' 
rio cristiano (1). Senza farsi fuorviare da labili raffronti di teodi- 
cea e di simbolica comparata; perfettamente consapevole della 
varietà e mobilità del pensiero gnostico e delle deformazioni 
da esso necessariamente subite nella polemica ecclesiastica, il 
De Faye si sforza di ricostruire la fisonomia dei grandi mae- 
stri della gnosi dall'esame minuto e amorevole dei loro pochi 
ma genuini frammenti superstiti: di Valentino ne possediamo 
una mezza dozzina, conservatici quasi tutti da Clemente Ales- 
sandrino nei suoi Stromata (II, 8, a principio, e non II, 6 come 
è indicato per errore di stampa a p. 39 del De Faye; II; 20, 
114; III, 7, 59; IV, 13, 89-90). Da essi, dall’implicita diluci- 
dazione fattane dai discepoli, principali Tolomeo ed Eracleo- 
ne, del quale ultimo Origene ha conservato copiosi brani di 
commento al Vangelo Giovanneo, è lecito ricostruire a grandi 
linee il profilo intellettuale e religioso del grande maestro. Il 
quale ci si rivela, come ben definisce il De Faye (p. 49 e ss.) 
un singolarissimo ingegno di filosofo e di poeta, che assillato 


(1) Poichè nel testo mi occupo esclusivamente del capitolo consa- 
crato dal De Faye a Valentino, noterò quì quanto mi par degno di men- 
zione, in bene o in male, nel suo volume, nel quale forse il capitolo 
migliore è quello su Marcione. Buonissima l’analisi delle fonti, quan- 
tunque talora leggermente contradittoria, come quando nell’uso delle te- 
stimonianze ecclesiastiche accetta quanto si accorda con le sue tesi e 
ripudia quanto vi contrasta, o eccessivamente diffidente, come quando 
prescinde da Ireneo, di cui non indaga le vive preoccupazioni di attin- 
gere ad autorevoli informazioni. A p. 438, un giudizio sull’ottimismo 
stoico mi sembra esagerato e troppo assoluto. Perchè non tener conto 
delle concezioni ottimistiche dei cristiani millenaristi ? In complesso, il 
De Faye fa talora dei suoi gnostici una pittura troppo lusinghiera, finendo 
logicamente col mettere fuori dal loro novero coloro cne sono incapaci 
di riabilitazione, come i carpocraziani. 
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dal problema del male, nutrito di profonda cultura platonica, 
ne ha dato una soluzione oltre che psicologica, anche fisica 
e cosmica, popolando il mondo interposto fra il Padre e la 
materia di esseri intermediari, che hanno inizialmente turbato 
l’opera della formazione umana, reintegrata, secondo le capa- 
cità degli esseri umari distribuiti nella triplice categoria di 
ilici, psichici e pneumatici, dalla apparizione del Verbo in 
sembianze corporee. Diceva Valentino ai suoi discepoli in 
un’omelia: < Voi siete immortali fin dal principio; voi siete 
figli della vita eterna; voi voleste affrontare da voi la morte, 
affinchè Ia morte fosse da voi debellata e in voi e per voi la 
morte morisse. Ebbene: quando voi sconfiggete il mondo, 
disgregandone gli elementi insidiatori, senza disgregare le ener- 
gie del vostro spirito, voi siete i signori della creazione e do- 
minatori di ogni realtà peritura ». Sotto l’eloquio fiorito del- 
l'’eloquenza e della poesia, il maestro esprime così un concetto 
che sarà sempre caro al movimento di cui egli è uno dei più 
eminenti iniziatori: il concetto della immortalità come frutto 
di una esperienza religiosa superiore, di cui la gnosi è il più 
valido coefficiente (1). Ma questa stessa gnosi, che non è di- 
stribuita in pari grado agli esseri ragionevoli, è il risultato di 
una misteriosa opera redentrice, di cui il Cristo fu l’ineffabile 
strumento. « Pure sottoponendosi, diceva altrove Valentino, a 
tutte le necessità della vita, Egli le ha signorilmente dominate. 
Così Egli ha attuato la divinità. Egli mangiava e beveva in 
un modo particolare, senza evacuazione. Così grande era la 
sua forza di temperanza, che gli alimenti non si corrompevano 
in Lui, perchè egli stesso non doveva conoscere la dissolu- 
zione » (2). I frutti della Redenzione sono ora assicurati per 
sempre. « Quando il cuore è trascurato, diviene immondo ri- 
cettacolo di demoni. Ma quando il Padre, solo buono, ne ha 


(1) Il REITZENSTEIN, Die hellenistischen Mysterienreligionen, p. 131, ha 


fatto una buona analisi del passo. 
(2) II docetismo della gnosi valentiniana ecciterà l’opposizione di 


TERTULLIANO (De carne Christi), che impugnerà il per virginem non ex 
virgine della setta. 
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cura, esso è santificato e risplende di luce (1). Beato perciò colui: 
che ha il cuore in tale condizione, perchè vedrà Dio». (Cfr. 
la finale dell’Ode XII). 

Vediamo ora quali ripercussioni abbiano nel nostro inna- 
rio questi fondamentali concetti cosmologici e soteriologici. 
Oltre l’ode XII, già mentovata, anche l’Ode XVI suggerisce e- 
adombra la cosmogonia gnostica, come emanazione successiva 
di mondi, disciplinati o mossi dall’opera di intermediari be- 
nefici. «II Verbo del Signore », vi si dice, «scruta tutte le. 
realtà, così le invisibili, come quelle che manifestano il suo 
pensiero; poichè l’occhio scorge le sue opere e l’orecchio ode 
il suo disegno. Egli dilatò la terra e collocò le acque nel 
mare; Egli distese i cieli e fissò le stelle; ordinò la creazione. 
e la perfezionò». Vi si parla, con immagini familiari alla ter- 
minologia gnostica, di « tesoro di luce » e di «tesoro di te- 
nebre ». Vi si sentenzia infine che «i mondi ebbero esistenza 
in virtù del Verbo del Signore, e del disegno del suo cuore ». 

L’antropologia delle Odi è schiettamente gnostica. Pure a. 
prescindere dalla tanto discussa ode IV, i cui versi iniziali 
sul Tempio debbono, secondo me, intendersi simbolicamente 
come allusivi all'anima del redento e del mista, l’ode XI (9-10), 
la XV (8), la XXV (7-8), rispecchiano, mi sembra in maniera 
indiscutibile, specialmente l’ultima, la concezione gnostica del- 
l’anima umana come rivestita e coperta da successive tuniche,. 
equivalenti alle passioni, da cui la redenzione libera progres- 
sivamente. 

Ma le concezioni soterio!ogiche son quelle che rivelano più. 
nettamente l’origine gnostico-valentiniana delle Odi. E qui oc- 
corre fare una premessa. Come ben dice il Tondelli (p. 67 e 
ss.): «Fra le difficoltà più gravi che si oppongono alla intel- 
ligenza delle Odi è la psicologia alta e singolare dell’autore. 
Le esperienze intime ch’egli manifesta sono sempre così ele- 
vate, ch'è arduo concepire come, pure nell’entusiasmo religioso. 
e nella grandiosità luminosa delle concezioni cristiane quali. 
sono svolte da san Paolo e da san Giovanni, un semplice fe- 


(1) goti dadaurer: le Odi sono sature di questo concetto. 


.dele cristiano potesse enunziarle di sè stesso. Ma non di rado, 
senza che nulla a primo sguardo segnali il passaggio, l’Io che 
parla si eleva ad altezze che non possono comprendersi nella 
«cerchia mortale: l'Io sembra si trasmuti e si transubstanzi dal- 
l'umano al divino: al cantore si sostituisce Cristo». In base 
a tale principio, su cui del resto il Tondelli si accorda con 
‘parecchi altri critici, sebbene in pratica riesca molto difficile 
indicare i punti del passaggio dall’io poetico all’io di Cristo, 
.distingue un duplice personaggio nelle odi VIII, X, XVII, XXII, 
XXVII, XXXI, Ebbene, io credo recisamente che per supporre 
simile sdoppiamento occorre ignorare o dimenticare il carat- 
tere della psicologia gnostica o, più genericamente, della psi- 
.cologia misteriosofisica. Già il Wellhausen (1) ricordava op- 
portunamente, come termine di confronto, il baccante, che 
nell’ora dell’esaltazione mistica, si sente impersonato in Bacco. 
‘Ed ora il Bousset (2), premessa un’acuta analisi dei miti sote- 
riologici gnostici, pur non escludendo che in qualche ode parli 
il Messia, osserva che nelle Odi « vielfach das Ich des from- 
‘men Singers ganz und gar mit dem Messias zusammenschliesst, 
so dass man im einzelnen Falle kaum noch weiss, von wem 
die Rede ist. Das Thema aber das hier vor allem besungen 
wird, ist das der Himmel- und Hòllenfahrt, sei es des from- 
men Mysten, sei es des Messias». lo penso che non ci si 
‘debba stupire di cogliere sulle labbra di un poeta gnostico, 


(1) In Gò/tingische Gelehrte Anzeigen del 1910, a p. 640. 

(2) Kyrios Christos. Geschichte des Christusglaubens von den Anfén- 
gen des Christentums bis Irenaeus. Gòttingen, Ruprecht, 1913. Se il dotto 
professore di Gottinga non si pronuncia per il netto e completo gnosti- 
cismo delle Odi (v. p. 35 e s., e p. 210, n. 3), ma le definisce « proto- 
gnostiche o semignostiche », ciò dipende dal concetto speciale ch'egli 
ha difeso, della gnosi, nei suoi /auptprobleme der Gnosis e nel suo ar- 
‘ticolo Gnosis nell'ultima edizione del Pauly-Wissowa ; e di cui il vo- 
lume del De Faye viene ad essere, più o meno volutamente, una diretta 
.confutazione. Il De Faye fra l’altro dimostra come Eracleone, il più 
.acuto discepolo di Valentino, rivela una concezione di Dio che esclude 
il dualismo: egli non si pronuncia (p. 79) sul problema se Eracleone 
ha attenuato il sistema del maestro : per mio conto, credo che ne abbia 
difeso i principî fondamentali. 


che si rivolge a gruppi di spirituali ed iniziati, esaltate in 
prima persona, le lodi dei propri meriti e l'affermazione della 
propria superiore incorruttibilità. In due tratti che non ho vi- 
sto ricordati a questo proposito, Ireneo e Tertulliano ci de- 
scrivono pittorescamente l’orgoglio spirituale del mistico, pe- 
netrato di gnosi. La pittura è un po’ tardiva, in rapporto allo 
gnosticismo supposto delle Odi, e ha sapore di caricatura: ma 
non lo credo inutile come indice di uno stato d’animo. Dice 
il vescovo di Lione (Adv. Haer. III, 15, 2): « Lo gnostico che 
ha conseguito la redenzione dei suoi sistemi, ne rimane en- 
fiato di boria: costui non sa più se è in cielo o in terra, ma 
sa d’essere penetrato nel Pleroma e d'essersi identificato col 
suo angelo: cammina pettoruto e con le sopracciglia inarcate, 
con la solennità del tacchino... Credendosi oramai perfetto, 
si chiama spirituale e proclama di conoscere già la sede di 
beatitudine nel Pleroma». E il prete di Cartagine (De resurr. 
car. 19): « Dicon costoro (gli gnostici) che la morte vera è 
l'ignoranza di Dio, per cui l’uomo giace nell’errore come in 
un sepolcro. Quindi vera risurrezione è la conoscenza della 
verità e, nel caso pratico, il raggiungimento dei misteri eretici ». 

Pensando a queste descrizioni della superbia intellettuali- 
stica della gnosi, io non trovo affatto strano che un maestro, 
rivolgendosi poeticamente — quante licenze non son permesse 
ai poeti! — ai suoi iniziati, dica, come nell’ode VIII: « ama- 
temi di tenerezza voi che amate», o pure: «io ho foggiato le 
loro membra: e le mie mammelle ho ad essi apprestate, per- 
chè bevano il latte mio santo e n’abbiano vita »; o alludendo 
alle lotte interne della comunità e alle ostilità incontrate per 
la propria dottrina, prorompa negli accenti di trionfo dell’ode 
XXVIII, e identificandosi col Messia si atteggi a suo com- 
pagno nell’ opera completa della illuminazione redentrice (ode 
XVII). 

Ciò chiarito, io non esito a dichiarare che le Odi sono una 
magnifica corona di canti soteriologici gnostici. Innanzi tutto 
vi domina da capo a fondo una nozione intellettualistica della 
redenzione cristiana. « Ha moltiplicato la cognizione di sè il 
Signore» (VI, 5), canta il poeta, e ammette la distruzione del- 
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l'ignoranza, al traboccare della sua sapienza (VII, 24). « Co- 
rona eterna è la Verità: gemma di inestimabile valore» (IX, 
9), è detto altrove; la Verità, in figura di una vergine sorge 
nell’ode XXXIII a chiamare a raccolta e illuminare i suoi de- 
voti. Finchè l’illuminato scioglie, per bocca del poeta, nell’ode 
XXXVI, un inno di riconoscenza e di lode al Signore, dove la 
commozione dello spirito redento raggiunge il tono più elevato. 

L’interpretazione docetico-valentiniana dell’apparizione del 
Verbo nel mondo traspare chiaramente dalle odi VII (5, 8), 
e XIX (specialmente vv. 4-8). 

Le Odi inoltre sono perfettamente intelligibili in alcuni dei 
loro passi più oscuri, quando si ricorda la teoria valentiniana 
della triplice ripartizione degli uomini in pneumatici, psichici 
e ilici. Tale classificazione non è esplicitamente contenuta nei 
. frammenti di Valentino, sebbene il tratto della sua omelia con- 
+ servatoci da Clemente si rivolga alla prima classe. Ma i suoi 
discepoli l’usano correntemente, e i Padri alessandrini non 
nominano mai Valentino senza criticare la differenza di natura 
da lui interposta fra gli spirituali e il resto dell’umanità. Or- 
bene : con un’analisi stringente dei frammenti di Eracleone, con- 
servati da Origene, e del tratto di Epifanio (Haer. XXXI, 7), 
consacrato ai Valentiniani, il De Faye giunge ora nel suo vo- 
lume (p. 43 e ss.), alla conclusione che, pur insistendo nella 
triplice ripartizione degli uomini in rvevparixoi, pupixoi, vALxoi, 
pur assegnando alle prime due classi un diverso modo di 
partecipazione alla Redenzione, il primitivo pensiero valenti- 
niano non era assolutamente deciso nella condanna della terza, 
e nel medesimo tempo sosteneva che gli spirituali, giunti alla 
consapevolezza dei loro elementi divini, erano chiamati alla 
salvezza evangelica degli psichici. Interpretando l’episodio della 
Samaritana, Eracleone dice appunto che essa, illuminata dal 
Cristo e simbolo quindi degli spirituali, corse ad annunciare 
agli psichici (ti *Aoe) (1), la presenza del Cristo. Leggete 


(1) Come si sa, i frammenti di Eracleone sono stati raccolti dal 
Brooke, nel fasc. 4, vol. I, del 7exfs and Studies. Nel linguaggio valen- 
tiniano, xXiow è un appellativo degli yuyizoi, come éxXoym designa gli 
1gevuatiot. V. Excerpta Theod., 58. 


con queste idee presenti allo spirito l’ode VII ed essa si illu- 
minerà di piena luce, nei suoi versetti più oscuri, come quel- 
l’inciso (27): «non vi sarà alcunchè psichico, ignorante o 
muto », che ha fatto pensare a tante correzioni testuali (1); 
passate all’ode VIII, dove il maestro, lo spirituale perfetto, 
vuole iniziare gli psichici ai misteri della gnosi redentrice, di 
cui sono incapaci gli elementi materiali dell’uomo, e non sen- 
tirete alcun bisogno di supporre che Cristo vi parli diretta- 
mente ; infine comprenderete il tono di superiorità al resto 
degli uomini, assunto dal cantore nell’ode XXVIII (v. 14 e 
ss.), e nell’ode XLI (v. 8 e ss.). 

Nel ciclo dell’esegesi valentiniana, qual è raccolta nel com- 
mento evangelico di Eracleone, si ritrovano i parallelismi più 
significativi ai simboli delle Odi: l’acqua, la luce, la lettera, 
il sigillo (v. il rapporto dell’ode XXX col frammento 20 dello 
gnostico). Di più l'ode XXVII, tanto breve e tanto misteriosa 
da aver suggerito le più strambe ipotesi: «Ho steso le mie 
mani ed ho santificato il mio Signore: perchè l’allargare le 
mie mani è il segno di lui, ed il mio stare eretto, il legno 
| drizzato », non solo trova una dilucidazione nel frammento 18 
di Eracieone, sui simboli della Passione, ma corrisponde per- 
fettamente alla tipologia valentiniana (2). Infine un indice elo- 
quente dello gnosticismo delle Odi è nell’appellativo di Sal- 
vatore, attribuito a Gesù, senza clausole specificative. In una 
breve ma precisa rassegna di testi, il Bousset dimostra nel 
cap. VII del suo «Kyrios Christos» come il titolo di omne 
si è andato adagio adagio acclimatando nella primitiva cristo- 
logia. Egli può a buon diritto asserire che, come titolo per 
eccellenza del Cristo, ò Zoe si incontra per la prima volta 
nei circoli gnostici (3), senza genitivo e senza accompagna- 


(1) L’esattezza del testo, e l’esistenza di uno wvyixov originale è ora 
anche ammessa dal Connolly, nella sua recensione di G. Kittel, in «Journ. 
of theol. St.» aprile 1914, p. 467. 

(2) Cfr. Adv. haer., 1, 7, 2, riportato in C. BARTH, Die interpretation 
des Neuen Testaments in der valentinianischen Gnosis. Leipzig, Hinrichs, 
1911, p. 84; e Bousset, op. cit., p. 290. 

(3) P. 204. 
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mento di altri qualificativi. Ebbene: non mi pare privo di si- 
gnificato il fatto che in tre luoghi delle Odî (V, 9; XLI, 12; 
XLII, 24), il cantore chiami appunto il Verbo, «il Salvatore, 
che vivifica », «il Salvatore, che dà la speranza >. 

Concludendo: allo stato attuale della nostra documenta- 
zione letteraria sullo gnosticismo, è assolutamente impossibile 
accertare in maniera apodittica l’identità dell’innario ritrovato 
dal Rendel Harris col Salterio di Valentino, di cui non ci è 
noto altro che l’esistenza, attraverso una testimonianza, indi- 
retta dello gnostico Alessandro, nei suoi smarriti Sillogismi 
(v. Harnack, Altchr. Litt. II, 1, 541) (1). Ma con una probabi- 
lità, che per me rasenta la certezza morale, è lecito sostenere 
che l’innario Salomonico rispecchia fedelmente in forma poe- 
tica le concezioni del primitivo movimento valentiniano ; che 
ad esso spetta una posizione eminente nella vastissima pro- 
duzione gnostica; che esso merita di essere consultato per 
controllare le nostre conoscenze dello gnosticismo iniziale ; che 
infine getta nuova luce sulla efficacia della gnosi nello svi- 
luppo della liturgia e della simbolica in seno alla società 
cristiana. 


(1) Il frammento d’inno valentiniano riferito da Ippolito (Phil. VI, 
37), è certamente d’indole ben difforme dalle nostre odi: ina esso sol- 
leva tali difficoltà storico-letterarie da non poter essere utilizzato come 
termine di raffronto. 


Il millenarismo di Ireneo 


Il quinto libro della grande opera di Ireneo Adversus Hae-- 
reses offre allo studioso che, nel leggerlo, tenga presente e la. 
vita di questo avventuroso vescovo, che ha portato sulle 
sponde meridionali della Gallia l’eco dei discorsi uditi dai 
discepoli degli Apostoli; e l’intensità della propaganda gnostica, 
che ha cercato così violentemente di attossicare la vita della. 
Chiesa adolescente; un ben singolare interesse. Il successore 
di Fotino nella cattedra di Lione vi esprime con ricchezza di 
dettagli e calore di fiducia profonda, le idealità sociali del cri- 
stianesimo. Contro gli eretici numerosi e petulanti, incontrati 
ovunque sul suo cammino di emigrato, e tendenti a spogliare- 
il Vangelo d’ogni contenuto etico per trasformarlo in una feb- 
brile esaltazione metafisica, Ireneo insiste sul grande programma 
di redenzione umana, iniziato dal Cristo durante la sua vita, 
ma destinato a essere completo solamente nel di del suo glo- 
rioso ritorno, con l’inaugurazione del regno millenario. Natu- 
ralmente Ireneo sembra temere, nel fondo inconsapevole della 
Sua psiche, che l’esposizione dei beni, aspettati dai giusti in. 
questa vita millenaria sulla terra, anteriore alla reintegrazione 
celeste finale, dia occasione agli avversari di dipingere i cri- 
stiani come dei gaudenti, almeno in aspettativa, come un 
gruppo di uomini, sopraffatti da cure materiali, e lusingati da. 
un seducente sogno di benessere terreno. E ha premesso, alla. 


pittura dei beni del regno, raccolta un giorno dalle labbra di 
Papia, una lunga confutazione filosofica della gnosi, che occupa 
‘i primi quattro libri dell’Adversus Haereses (1). 1l programma 
«massimo cristiano è esposto nell’ultimo libro, come in un’ap- 
‘pendice affatto secondaria. Ma il lettore accorto non si farà 
‘ingannare da questa ostentata trasposizione di parti. Egli cer- 
‘cherà in quest’ultimo libro le vere ragioni ps.cologiche del 
successo cristiano, come le vere conclusioni che ad Ireneo 
preme innanzi tutto di porre in salvo, dagli attacchi allegori- 
stici della aristocrazia gnostica. Quel quinto libro è un sogno 
d’idealista imbevuto di ottimismo, e una fantastica speranza 
di bene. Ma appunto la speranza centuplica e stimola all’atto 
l’operosità umana: ed ogni grande movimento storico nasce 
.da un'illusione e da un sogno. 


* 
* * 


Premettiamo alcune notizie, le poche che ci è dato racco- 
‘gliere, sulla vita d’Ireneo, affinchè le origini del suo pensiero 
escatologico, e quindi il valore di esso nella tradizione cri- 
stiana primitiva, appaiano spontaneamente (2). La sua nascita 
asiatica è all'evidenza attestata da un’allusione dell’Adversus 
Haereses e da una lettera a Florino, riportata da Eusebio, 
‘-dove Ireneo ricorda la formazione di entrambi, adolescenti, 
alla scuola di Policarpo, vescovo di Smirne. Al libro III (c. 2, 
4) egli dice che nella sua prima età conobbe Policarpo, ed 
.apprese da lui l'insegnamento autentico degli Apostoli: e de- 
scrive l’alto valore morale di un tale maestro, che, conosci- 
tore di persona di molti testimoni della vita del Redentore, 
‘era stato dagli stessi Apostoli costituito vescovo di Smirne, 
dove tramandò fino a una tardissima età, la parola evangelica. 


(1) L’autore anzi avverte di non dimenticarli, quando 8°’ intrapenda 
la lettura dell’ultimo: « Oportebat omnes lecturos hanc scripturam, im- 
pensius legere ea quae a nobis praedicta sunt, ut et argumenta sciant, 
-adversus quae contradictiones facimus». (V. Praef.). 

(2) V. A. HARNACK, G. der Altchr. Lit. II Bd., 1 T., pag. 320-381. 


— 81 — 


E scrivendo a Florino, già suo condiscepolo, passato poi alle 
dottrine valentiniane, ricorda, con accenti pieni di tenerezza, 
le memorie della puerizia (Eus. V, 20-4): — Io mi ricordo di 
averti visto in Asia, presso Policarpo. In realtà, i fatti di quel 
tempo sono impressi nella mia memoria molto più vivacemente 
che i fatti presenti: è proprio vero che le impressioni dell’età 
fanciullesca sembrano immedesimarsi con l’anima nostra. Io ti 
potrei dire anche il luogo, in cui si sedeva Policarpo, per 
parlare. Ebbene, ti assicuro che se avesse ascoltato qualcosa. 
di simile a quel che tu vai ora sostenendo, turandosi le orec- 
chie, come soleva fare, egli avrebbe amaramente esclamato: 
Dio buono, a quali tristi tempi mi hai tu riservato, per farmi 
sentire delle così enormi assurdità! — Le parole di Ireneo 
sono chiarissime: egli ha ascoltato la parola veneranda di Po- 
licarpo, ma in quell’età prima, piena di fantasmi e di senti- 
menti, in cui le forti impressioni si imprimono durevolmente 
nell’animo, collegate però a un gesto, a un'apparizione, a un 
cenno sensibile. Ora poichè con una probabilità che rasenta 
la certezza, Policarpo (1) ha subito il martirio il 23 febbraio 
del 155, Ireneo non può esser nato che fra il 135 e il 142. 
Noi non sappiamo quanto tempo restasse il futuro vescovo di 
Lione nella sua patria; al tempo della persecuzione di Marco 
Aurelio era prete, e in posizione visibilissima, in questa città. 
Quando vi si sia recato, e quale motivo ve lo abbia spinto, 
è difficile dire: mancano notizie in proposito. Ma è lecito ar- 
guire che egli, ancora giovane, vi si recasse con la sua fami- 
glia: fra l’Asia e la Gallia meridionale erano continui gli scam- 
bi, e Lione, con i facili sbocchi del Rodano nel Mediterraneo, 
“era un centro commerciale di notevole importanza, da richia- 
mare mutevoli correnti migratorie dall’oriente (2). La prima 
‘comunità cristiana fu ivi composta da elementi principalmente 
greci: lo prova il fatto che in greco sono scritte sia la lettera 


(1) V. la discussione esauriente in proposito in HARNACK, Chron., 


pag. 321 e segg. 
(2) T. MOMMSEN, Le provincie romane da Cesare a Diocleziano, , 
pag. 104 e segg. 


delle comunità di Vienna e di Lione a quelle dell’Asia e della 
Frigia sulla persecuzione del 177, sia le opere d’Ireneo; lo 
provano anche i nomi delie vittime di essa. La comunità do- 
veva però essere piuttosto piccola: perchè questa persecuzione 
non fece che 49 vittime (1). Tenue centro dunque, dove questi 
industriosi emigrati dell’Asia venivano ad alimentare, nella 
preghiera comune, e nel rito, la fede cristiana e le memorie: 
della patria lontana. | vincoli tenaci fra la vecchia terra nativa 
e il luogo d’elezione ebbero, in quel medesimo tempo di per- 
secuzione, occasione di manifestarsi solennemente. 

La Chiesa attraversava una difficile ora di prova: rapida- 
mente diffusa attraverso l’impero, e insieme stretta da rela- 
zioni intense di pensiero e di vita morale, essa aveva visto 
sorgere nel suo seno una invadente aristocrazia intellettuale, 
la quale pretendeva del Vangelo offrire una interpretazione 
più filosofica, una concezione più raffinata: era la falsa gnosi. 
Ora sorgeva una nuova aristocrazia: l’aristocrazia dell’ascesi 
e del privilegio carismatico, che quasi ritenendo gelosamente 
affidata a sè la missione di purificare la Chiesa, minacciata 
di soverchio adattamento alle abitudini del mondo, seminava 
la discordia e lo spirito di ribellione. Montano, Alcibiade, 
Teodoto, cominciarono, ci narra Eusebio (2), ad annunciare 
se stessi, fra gli abitanti della Frigia, come profeti. La pre- 
tesa non era poi tanto strana: e poichè, nota lo storico, in 
quel tempo lo Spirito Santo diffondeva ancora copiosamente, 
in seno alie comunità, la ricchezza de’ suoi doni, molti pre- 
stavano fede. Ma la predicazione dei nuovi profeti doveva 
avere qualcosa di duro per la psicologia dei più, e le discus- 
sioni sulla legittimità della loro opera si accesero rapide e 
fiere, passando il mare, e giungendo all’orecchio dei compa- 
trioti, raccolti sulle sponde del Rodano. I confessori della fede 
lionesi credettero loro dovere d’intervenire: sia per scindere 


(1) V. HARNACK, La missione, ecc., pag. 516 della trad. ital.; e l’arti- 
colo di HirscHFELD, Zur Geschichte des Christentums in Lugdunum vor 
Constantin. (« Sitz. der K. Preuss. Ak. d. W.>, 1875). 

(2) Hist Eccl., V, 4, 2. 
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la loro responsabilità dalle aberrazioni dei cristiani asiatici, 
sia per illuminare in proposito l’imperizia di Eleuterio. La 
missiva fu affidata ad Ireneo, d’ cui si faceva la più lusin- 
ghiera presentazione: — Padre Eleuterio, ti auguriamo salute 
nel Signore. Abbiamo pregato il nostro fratello e compagno, 
Ireneo, di portarti questi nostri scritti: ti preghiamo di averlo 
in considerazione. Poichè egli è un zelante conservatore del 
Testamento del Signore. Sappiamo bene che la dignità, da 
sola, non rende l’uomo giusto: ed egli è prete nella Chiesa: 
ma noi te lo raccomandiamo per il merito personale della sua 
vita operosa. — Ireneo in quella occasione, come più tardi 
ai tempi di Vittore, a proposito della controversia pasquale, 
« facendo onore al suo nome » (1), compì opera di pace e di 
concordia. In Roma forse il prete lionese dovette intuire quanto 
più grave del conflitto montanista, locale © morboso, fosse il 
movimento gnostico; diffusosi come un’epidemia, su tutta la 
superficie romana, già tocca dalla propaganda evangelica. Egli 
era allora nella pienezza della sua virilità; sentiva ancora viva 
nelle sue orecchie la parola semplice di Policarpo; mentre 
dovunque le comunità erano viziate dalla nuova infatuazione 
gnostica. Il male si era oltremodo aggravato, dal giorno che 
egli aveva lasciato le sponde dell'Asia: e il sogno speculativo, 
che era sembrato sforzo vano di solitari, condannati all’isola- 
mento, aveva guadagnato inaspettatamente numerosi proseliti, 
e sembrava voler corrompere le basi stesse della tradizione 
religiosa. Perchè appunto lo gnosticismo si presentava come 
una integrazione del cristianesimo, una sua più esatta, più 
nobile interpretazione. 

Degli gnostici dice nettamente Tertulliano: « De verbi autem 
administratione quid dicam, cum hoc sit negotium illis non 
ethnicos convertendi, sed nostros evertendi ? Hanc magis glo- 
riam captant, si stantibus ruinam, non si iacentibus elevatio- 
nem operentur. Ita fit, ut ruinas facilius operentur stantium 
aedificiorum, quam extructiones iacentium ruinarum >» (De 
praescr. 42). E dei Valentiniani dice: « Valentiniani, frequen- 


(1) Eus., ist. Eccl., V, 24, 18. 
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tissimum plane collegium inter haereticos, quia plurimum ex - 


apostatis veritatis» (I). Ora questi predicatori di novità ave- 
vano prolificato abbondantemente. Non era più la voce isolata 
di Saturnino e di Basilide, continuatori nella Siria, attraverso 
Menandro, delle leggendarie dottrine idealistiche di Simon 
Mago: nè le ripugnanti immoralità dei nicolaiti. Ma ormai i 
seguaci di Valentino, dimorato a Roma fra il 135 e il 160, 
‘erano così potenti da permettersi il lusso di scissioni dottri- 
nali interne, e abbracciavano in Occidente una cristologia, una 
eonologia, una cosmologia del tutto diverse da quelle della 
scuola orientale. I seguaci di Marcione, di questo ambizioso 
figlio di vescovo, venuto da Sinope a Roma verso il 140, e 
ammesso nelle comunità, anzi bene accolto, in seguito al suo 
dono di 200,000 sesterzi (50,000 franchi circa), e rotto poi al- 
l'eresia brutalmente dualistica, erano germogliati in tutte le 
parti dell'impero: sì che proprio mentre Ireneo era in preda 
‘a preoccupazioni profonde per la integrità della fede, o nello 
stesso cadere del II secolo, Filippo nell’isola di Creta, Dio- 
nisio a Corinto, Clemente ad Alessandria, Teofilo ad Antiochia, 
Ippolito e Rodone a Roma, li combattevano con gli scritti. Di 
più Ireneo aveva potuto constatare di persona quanto male 
facesse alle anime e ai corpi la propaganda di Marco valenti- 
niano, che, adescando con pratiche di prestigiatore la curiosità 
semplice e incauta dell’alta società gallica, e specialmente delle 
donne, aveva propagato una isterica passione per i riti miste- 
riosi, per le preghiere oscure, per la purificazione dello spirito 
attraverso la contemplazione di esseri soprasensibili, non im- 
porta se accompagnata dalla irregolarità dei costumi. Ma que- 
sti erano i capisetta: al disotto di essi formicolava una 
quantità di piccoli cenacoli, dove dottori improvvisati e asceti 
ipocriti, carpivano la cieca fede degli abitanti delle città, su 
‘cui urgeva, sempre più viva, una corrente irrefrenabile di mi- 
sticismo esaltato. Ireneo potè constatare tutto ciò: e dovette 
pensare più volte che era ormai tempo di affrontare sul suo 
terreno la falsa gnosi e di tentarne una confutazione in piena 
regola. Tornato in Gallia dal suo viaggio romano, fu scelto 
come successore di Fotino, morto durante la persecuzione 
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nella sede di Lione. In questa nuova carica, il desiderio di sod- 
disfare più degnamente al suo ministero pastorale, dovette 
stimolarlo sempre più a intraprendere l’opera sognata di pole- 
mica. La richiesta di un amico vinse gli ultimi indugi, ed 
Ireneo pose mano al lavoro: ÈAeyxos xaì dvargori tig yedovi- 
uov yv®oews, smascheramento e confutazione della falsa gnosi, 
e la condusse a termine, non sappiamo precisamente quando, 
ma senza dubbio nel periodico di tempo fra il 181 e il 189 (1). 
Non è qui il caso di discutere in dettaglio il valore storico 
dell’opera. Che Ireneo, con i ricordi vivacissimi della sua prima 
età, piena di impressioni e di sensazioni; con l’ardente desi- 
derio di mostrare la continuità dell’opera redentrice, iniziata 
nel Vangelo e non lontana dal suo perfezionamento nel futuro 
regno, sia povero di senso storico e non colga con sufficiente 
chiarezza la successione cronologica dei fatti, è evidente (2). 
Ma per ciò che riguarda la conoscenza dello gnosticismo, da 
lui preso a confutare, la critica recentissima, dopo vani ten- 


tativi di demolizione (3), ha confermato nella esposizione di lui ‘ 


la più sincera e piena fiducia. E a ragione. 

I confronti tra il 2° libro di Jeu (4), documento gnostico in 
lingua copta, e la descrizione fatta da Ireneo della dottrina 
dei Barbelo-gnotisci (1, 29, 2); e molto più il confronto tra 
alcuni passi dell’Evangelium Mariae e questa medesima de- 
scrizione, mostrano all’evidenza che il vescovo di Lione ha 
utilizzato tali documenti gnostici (5). Forse Ireneo, teologo della 


(1) V. HARNACK, loc. cit. 

(2) Dell’Apocalisse dice (Adv. Haer., V,30, 3): «neque enim ante 
multum temporis visum est, sed paene sub nostro saeculo, ad finem 
Domitiani imperii ». 

(3) V. il più radicale in KUNZE, De hisforiae gnosticismi fontibus, 
novae questiones criticae. Leipzig, 1894. i 

(4) il documento risale alla seconda metà del II secolo. È quindi 
contemporaneo d’Ireneo. V. in SCHMIDT, Koptisch - gnostische Schriften. 
(« Griech. Christ. Schriftst. », ecc. Leipzig, Hinrichs, 1906), pag. 362. 

(5) L’Evangelim Mariae fa parte di un papiro copto, trovato dal Rein- 
hardt nel gennaio 1896 ad Achmim, e acquistato dal museo di Berlino. Lo 
Schmidt ne prepara l’edizione completa (gli altri documenti sono la 


tradizione e anima semplice di millenarista, ha scarsamente 
compreso l’elaborate sistemazioni ontologiche degli avversari: 
ma, senza alcun dubbio, ha voluto attingere delle loro dottrine 
una conoscenza diretta e coscienziosa. Egli ha ad ogni modo 
intuito il nocciolo speculativo della gnosi, e ha rintracciato in 
esso il contenuto etico, di cui era il rivestimento. Tutto il suo 
pensiero ha assunto atteggiamenti polemici, che molto ingiu- 
stamente i nostri facili apologisti interpretano in un significato 
ampio, che non hanno affatto in origine. Quando per esempio 
Ireneo si richiama con così appassionata insistenza alla tradi- 
zione, egli vuole salvare il patrimonio etico del cristianesimo 
dalle adulterazioni cui lo sottopongono i dottori della gnosi, 
saturi di filosofia classica. Egli sente lucidamente che il fatto 
religioso è la manifestazione più alta e più complessa dello 
spirito umano: che esso scaturisce e a sua volta muove, tut- 
te le facoltà dell’essere ragionevole: e rimprovera, agli amanti 
ciechi della speculazione, di volere isolare un aspetto della 
fede cristiana, l’intellettuale, a detrimento degli aspetti affet- 
tivi esponendo così la religiosità a divenire, da sentimento 
propulsoré di attività e di progresso, ostacolo alla piena vita 
dello spirito, causa di fiacchezza, di isterilimento, di povertà 
morali. E allora contro gli gnostici, fabbricatori audaci di 
apocrifi evangelici, coniatori di false rivelazioni di Gesù risorto, 
egli afferma recisamente che occorre stare ai primi documenti 
della rivelazione, tramandati fedelmente dalle chiese, a quelle 
parole dei vecchi discepoli di Gesù e degli Apostoli, cui stava 
| così a cuore conservare integra la parola ultima del Maestro. 
I primi quattro libri dell’ Adversus Haereses son dedicati alla 
esposizione sistematica delle teorie gnostiche e alla confutazione 
filosofica; il quinto libro, che ci sembra, abbiamo detto, il più 
importante come testimonianza del contenuto sostanziale della 


Sophia Iesu Christi, forse la «Sophia valentiniana » [TERT., Adv Val 11] 
e la Praxis Petri) in un secondo volume di Koptisch Gnostische Schriften. 
Intanto ne ha dato una illustrazione parziale, sufficiente per la nostra 
tesi, in Sifzungsberichle der Kònigl. Preuss. AK. d. Wiss., 1896, pag. 893 
e segg. La notizia è chiusa da una Nachschrift entusiastica di Harnack 


fede cristiana, com'è intesa da Ireneo, oppugna la tesi fonda- 
mentale della gnosi, la malvagità originaria della materia, e 
descrive il sogno di beatitudine che attende i giusti oltre i 
confini della tomba, oltre la momentanea attesa del trionfo. 
Anzi se noi ammettiamo, come è nostro dbvere di ammettere 
per una quantità di ragioni, che il vecchio discepolo di Policar- 
po, ha esattamente intuito l’essenza del movimento gnostico, 
da questo quinto libro di Ireneo potremo ricavare una norma 
sicura per giudicare con verosimiglianza la reale importanza e 
le genuine basi dello gnosticismo, cosa che altrimenti sarebbe 
per noi arduo raggiungere (1). 

Da questo libro di Ireneo siamo indotti a ritenere che il 
fondamento della speculazione gnostica sta appunto nel con- 
siderare l’unione con Dio, raggiunta mediante la fede e la 
conoscenza dei segreti teologici, patrimonio degli iniziati, come 
la vera essenza della religione. Il destino dell’uomo, il conse- 
guimento dei suoi ideali etici, consiste per la gnosi nell’ap- 
profondire i misteri vitali della divinità, delle sue emanazioni 
successive, delle sue opere creatrici e redentrici. L'essere ragio- 
nevole, spirito gemente nella prigionia della carne, deve aspi- 
rare alla conoscenza teologica, come vero mezzo di purificazio- 
ne personale: in attesa che la trasformazione sana del proprio 
essere sia completa con l’assorbimento nel pleroma. Della dot- 
trina di Menandro, naturalmente precisata attraverso la tra- 
dizione gnostica posteriore, Tertulliano dice, che essa riteneva: 
« mortem... esse ignorantiam Dei, per quam homo mortuus Deo 
non minus in errore iacuerit quam in sepulchro. Itaque et 
resurrectionem eam vindicandam, qua quis adita veritate reda- 
nimatus et revivificatus Deo, ignorantiae morte discussa, velut 
de sepulchro veteris hominis eruperit: quia dominis scribas et 
pharisaeos sepulchris dealbatis abaequaverit. Exinde ergo resur- 
rectionem fide consecutos cum Domino esse, cum eum in bapti- 
smate induerint... Vae qui, non, dum in carne est, cognoverit 


6 


(1) Alla storia dello gnosticismo, fenomeno suggestivo e complicato, 
che ha accompagnato e aiutato lo sviluppo del Cristianesimo nascente, 
abbiamo dedicato un volume. 
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arcana haeretica, hoc est enim apud illos resurrectio. Sed et 
plerique ab excessu animae resurrectionem vindicantes, de 
sepulchro exire, de saeculo evadere interpretantur, quia et sae- 
culum mortuorurn sit habitaculum idest ignorantium Deum; 
vel etiam de ipso corpore, quia et corpus vice sepulchri con- 
clusam animam in saecularis vitae morte detinet» (De res. 
car. XIX). A questi filosofanti, pregni di platonismo, per i 
quali lo sviluppo esagerato dell’intelligenza non importa se 
nelle speculazioni più audaci e più immaginarie, era il vero 
veicolo alla salvezza e alla divinizzazione; che, come dice Ire- 
neo, ritenevano non a pena edotti alle dottrine segrete delle 
sette di essere entrati già nel pleroma, e, « superbi di sè in- 
cedevano con l’alterigia dei gallinacei, chiamandosi spirituali » 
(Adv. Haer. V, 1. 15); il mite sogno chiliastico, in cui sembra- 
vano concentrarsi tutte le vecchie speranze dell’ebraismo uni- 
versalizzato, appariva come un’idea volgare, degna della plebe, 
germinata sotto l’influsso del dio giudaico personificante il 
male (1). Contro di essi si leva fieramente Ireneo, «lo zelatore 
del Testamento del Signore » e con gli argomenti più vari 
viene a sostenere che la carne ha anch'essa diritto alla mercede 
dei giusti, e potrà partecipare alla beatitudine del regno mil- 


lenario. 


* 
o * 


Il quinto libro dell’Adverrus Haereses (2) svolge due con- 
cetti diversi, ma intimamente collegati: da prima Ireneo tesse 
con parole vive l’apologia della natura umana com'è, composta 
di materia e di spirito: quindi descrive il premio che Dio 
distribuirà a questa natura integra, nel regno inaugurato dal 


(1) La dipendenza del millenarismo dalle tradizioni giudaiche è cosi 
fuori di discussione. Cfr. Ta/mud. Babyl., tr. Schabb., 306 ; tr. Ketub., 111; 
Talm. Hier., tr. Peah, CVII. L’Apoc. di Baruch (XXIX, 5) ha dei passi 
affini al messaggio di Papia, di cui parleremo più sotto. V. L. GRY, Le 
Millenarisme dans ses origines et son développement. Paris, Picard, 1904; 
e V. ERMONI, Les phases successives de l’erreur millénariste (« Rev. des 
quest. hist.», 1901) 

(2) Ed. Harvey, Oxford, 1857. 
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Cristo trionfatore. «Son ben vani, — stabilisce egli fin da. 
principio, — coloro che disprezzano la creazione cosmica e 
negano alla carne la capacità a divenire incorruttibile. Se la 
carne nostra non può salvarsi, vuol dire che neppure il Signore 
compì la nostra redenzione col suo sangue, nè il calice euca- 
ristico è una comunione di questo: perchè il sangue scalurisce 
dalle vene e circola nel corpo materiale». (V, 2, 1). Invece 
la realtà del corpo del Signore, è pegno della nostra risurre- 
zione. Con una similitudine che ne richiama un’altra affine della 
Didaché, Ireneo osserva che « nello stesso modo in cui il grano. 
di frumento oscuramente corrotto sotto la :zolla,risorge molti. 
plicato per la virtù dello Spirito divino, che tutto alimenta, 
anche i nostri corpi risorgeranno, dopo la loro dissoluzione 
sotterra » (V, 2, 3). Tale germe di redenzione, sepolto nella 
nostra carne corruttibile, non deve farci levare in superbia: 
solo deve renderci più riconoscenti alla potenza di Dio, che 
trasse dal fango gli elementi materiali della nostra natura (V, 
3, 1), e soffiò in esso il suo alito vivificatore. In continuità a. 
questo atto creativo, la nostra carne è sostegno alla nostra vita 
presente, e risentirà in avvenire gli effetti della beatitudine con- 
seguita. Essa stessa è un inno di gloria al Padre: « poichè l’ani- 
ma e lo spirito possono essere una parte dell’uomo, non mai 
l’uomo completo: il quale risulta dalla fusione dell'anima, ornata 
dello spirito del Padre, con la carne, plasmata secondo l’imma- 
gine divina » (V, 6, 1). Come dunque si potrà sostenere che il cor- 
po umano, paragonato dall’apostolo ad un tempio, in cui abita. 
lo Spirito del Padre, sia destinato ad una irrimediabile perdizio- 
ne ? (V, 6, 2). Come il Cristo risorse nella sua carne, anche noi 
risorgeremo nella nostra, lentamente, progressivamente trasfigu- 
rata. L’opera purificatrice, la nostra ascensione verso la vera spi- 
tualità non devono operarsi a detrimento del nostro essere sen- 
sibile. Bensì la sostanza umana, l’unione cioè dell’anima col cor- 
po, ospite dello Spirito di Dio, è costituita nel novero delle realtà 
pneumatiche (V, 8, 2). Gli gnostici pretendono che la perfezione 
morale consista nel disprezzo atroce della carhe, nel tentativo 
assiduo di scindere l’operosità interiore dalle dure esigenze 
dei sensi. Noi crediamo invece che nell’armonia del composto: 


+ 
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‘umano, i due coefficienti, raccolti misteriosamente in noi, siano 
destinati a offrirsi vicendevole aiuto, a raggiungere insieme, 
su vie parallele, l'apice della pienezza vitale. Senza dubbio non 
tollereremo con ciò le licenze della carne. « Coloro che respin- 
gono le miti insinuazioni dello spirito, che servono alle voluttà 
materiali, che si abbandonano ai propri desideri sfrenati, che 
imitano le bestie, ci appaiono non dissimili dagli esseri irragio- 
nevoli, e, come essi, chiusi a ogni mercede di bene ». Ma nello 
stesso tempo evitiamo di condannare in blocco le attitudini 
riginarie della materia, memori che le consolanti parole del- 
l’apostolo: Vos enim non estis in carne, sed in Spiritu, erano 
rivolte ad uomini in carne ed ossa e avevano un significato 
riposto e offrivano la loro autorevole sanzione alla fiducia 
che tutti dobbiamo coltivare nella nostra capacità a raggiun- 
gere e percorrere, così come siamo, le vie della giustizia (V. 8). 
È vero che gli avversari fanno appello ad altre parole dell’A- 
postolo: «caro et sanguis Regnum Dei non possidebunt » (1° 
Cor. XIV). Ma noi abbiamo già detto che l’uomo perfetto consta di 
tre elementi: la carne, l’anima e lo spirito : quest'ultimo principio 
attivo d’individuazione e di elevazione; il primo, l’individuato, la 
carne; l’anima, mezzo di unione, che a volte segue lo spirito nelle 
‘sue alte aspirazioni, e volte cede ai bassi fomiti della materia. Chi 
nella irregolarità smarrisce lo spirito, questi sarà precluso dal re- 
gno: ma chi teme Dio, chi leva il suo occhio, irrorato di speranza, 
verso l’avvento del suo Figlio, egli è uno spirituale, erede del 
regno. « Del resto, se vogliamo parlare esattamente, non la 
carne possederà, ma essa sarà posseduta. Il Signore ha detto: 
« beati mites, quoniam ipsi haereditate possidebunt terram» : 
quasi volesse far capire che nel regno sarà posseduta in ere- 
dità quella terra, da cui fu tratta la sostanza del nostro corpo: 
perciò appunto vuole che questo sia mondo come un tempio, 
affinchè lo Spirito Santo vi si diletti come uno sposo si allieta 
della grazia della sposa... Nel regno, le membra nostre saranno 
dominio esclusivo e definitivo dello spirito » (V, 9). Tutta la no- 
stra vita, con l’esercizio della virtù, deve essere una propedeu- 
tica a questa mirabile trasfigurazione del nostro essere. « Per- 
chè in quelle stesse membra, in cui si consuma la nostra per- 


dizione, se avremo operato azioni di corrompimento, si con- 
suma la nostra superiore vitalità, se avremo segulto gl’impulsi 
dello spirito » (V, 11). Senza dubbio, il sentiero è arduo, e gli 
ostacoli spesseggiano sul cammino. Ma non malediciamo per 
questo all’opera della creazione, e non invochiamo l’intervento 
di esseri malefici per spiegare il male del mondo e dell’esistenza. 
« Il Padre reca in sè il suo Verbo: il Verbo generato dal Padre 
infonde lo spirito (1) in tutte le cose, secondo il piano disposto 
da Lui, in alcune, per opera di creazioni, in altre, di adozione. 
Così un unico Dio Padre si manifesta, e sopra tutto l’essere e in 
tutto. Il Padre è sopra tutti gli enti: il Verbo è ovunque con la 
sua efficacia; lo spirito è in tutti noi come fonte perenne di acqua 
viva, largita ai credenti » (V. 18, 2). Da Dio non solo deriva 
variamente la totalità degli esseri, ma da lui è vigilato il loro 
gerarchico ordinamento: come da Lui derivano le forme della 
società, e le forme di potere legittimo. «Il demonio mentiva 
bassamente, quando all’orecchio di Gesù trasportato su un alto 
monte, susurrava, additando i regni del mondo: « haec omnia 
mihi tradita sunt, et cui volo, do ea». Poichè non lui ha 
costituito i dominii di questo mondo, ma Dio. Il Verbo ha 
detto per bocca di Salomone: per me reges regnant et poten- 
tes decernunt iustitiam ». Naturalmente tutto ciò è vero in 
. astratto. In pratica l’origine del potere coincinde con un turba- 
mento dei rapporti scambievoli fra gli uomini, con il decadi- 
mento della fraternità. « Quando l’uomo, lontano da Dio, 
giunse a tal grado di ferocia, da scorgere un nemico anche 
nel proprio consanguineo, e precipitò miseramente nei delitti 
provocati dalla invidia e dall’avarizia, s'impose a lui il bisogno 
di leggi umane, il cui rispetto sostituisse il timore di Dio... 
Così nacque la potestà regale: qua a utilità dei sudditi, altrove 
a repressione dei malvagi, qualche volta a sfogo di personale 
superbia». Non mancano poi le potestà che sono diretta ema- 
nazione del demonio, ostinato avversario del genere umano. Il 
supremo suo sforzo di dominio sugli uomini, sarà quello ten- 


(1) V. Kunze. Die Gotteslehre des Irenàus. Leipzig, 1891. 
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tato per mezzo dell’anticristo, che, apostata, omicida, corruttore 
di anime, porrà la sua sede, secondo le testimonianze aposto- 
liche, in Gerusalemme (V, 25): la sua odiosa tirannia, durerà, 
così ha profetato Daniele (VIII), tre anni e sei mesi. Più giu- 
stamente ancora, seguendo la visione di Giovanni, discepolo 
del Signore, raccontata nell’Apocalissi, egli soggiogherà alcune 
potenze della terra, ma non farà che affrettare il trionfo defi- 
nitivo del Cristo. Il quale è la pietra, « praecisa de monte sine 
manibus» (Dan. II, 34) chiamata a rovinare la grandezza illu- 
soria dell'impero romano. Allora sarà effettuato il giudizio 
dell'umanità. «Non se ne può dubitare. Se il Padre non do- 
vesse giudicare, tutti sarebbero rilasciati nella loro condizione. 
E a che dunque, in tal caso, sarebbe destinato l’avvento del 
Cristo ? Ricordiamo più tosto aver egli asseverato che sarebbe 
stato rovina per i non credenti, risorgimento per i buoni. A 
tutti coloro che avranno alimentato il loro tenero affetto per 
Lui, Cristo comunicherà la partecipazione di Dio, la quale è 
vita, luce, godimento dei beni infiniti. I malvagi invece saranno 
separati da Dio: vale a dire, condannati alla morte, alla per- 
dita dei beni del regno » (V. 27). Non occorre spiegare quanto 
grave sia la minaccia paurosa. Dopo che l’anticristo avrà come 
ricapitolato in sè la malvagità di tutti i secoli; allora sarà com- 
pleta la missione e la prova degli uomini. Purtroppo noi non 
possiamo conoscere esattamente il nome dell’anticristo. Sap- 
piamo soltanto che il mondo non può durare più di seimila 
anni (Apoc. X), perchè sappiamo che il mondo è stato creato 
in sei giorni e i giorni di Dio son millennii (2* Pet. III. 8); sap- 
piamo anche che le lettere del nome dell’anticristo formano il 
numero 666: ma questa non è vera designazione precisa, con- 
veniente a più nomi. Sicchè è più saggio attendere l’adempi- 
mento della profezia, anzichè sbizzarrirsi in cercare e coniare 
nomi, corrispondenti alla profezia. Del resto, s'intende la ragio- 
ne di tale indicazione biblica, chiara solo a metà: « lo Spirito 
Santo ha voluto suggerire il numero corrispondente al nome 
dell’anticristo, affinchè ci guardiamo da lui, quando venga, 
sapendo chi è; ma tacque il suo nome, perchè indegno di es- 
sere da lui preconizzato » (V, 30). Non ci arrestiamo perciò 
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a queste quisquilie: ma lavoriamo con fervore a preparare 
al dì del trionfo, quando «dopo il momentaneo successo del- 
l'avversario, i seguaci di questi saranno mandati nello stagno 
di fuoco, i seguaci di Cristo a inaugurare il settimo giorno 
di riposo, nel regno millenario, come millenari son tutti i giorni 
del Signore ». La beatitudine ci attende dunque in questa 
medesima carne e in questa medesima terra, su cui abbiamo for- 
temente sopportate le tribolazioni. ll Signore, sul punto di patire, 
ha detto espressamente che sarebbe tornato a bere il frutto della 
vite, nel regno paterno insieme a’ suoi discepoli; ha assicurato 
inoltre coloro, che fanno per Lui rinuncia ai beni, che avrebbero 
ricevuto il centuplo in hoc saeculo ; confermando la vecchia bene- 
dizione, pronunciata da Giacobbe su Isacco. Di più, la tradizione 
costante dei padri, cui dobbiamo attenerci molto più che alle 
elucubrazioni degli eretici, è sui caratteri di questo regno, co- 
stante e concorde. «I presbiteri che han conosciuto Giovanni, 
il discepolo del Signore, ricordano di avere appreso da lui 
in quali termini il Signore avesse parlato di quel futuro regno: 
— verranno giorni nei quali ci saranno vigne con dieci mila 
viti ciascuna, e ogni vite avrà dieci mila tralci, ogni tralcio 
dieci mila grappoli, ogni grappolo dieci mila chicchi, ogni 
chicco premuto, darà venticinque misure di vino. E quando 
alcuno dei santi coglierà un grappolo, l’altro esclamerà: io sono 
migliore, prendimi, benedici in me il Signore. — Similmente 
ogni grano di frumento genererà diecimila spighe, ogni spiga 
dieci inila grani, ogni grano cinque misure di farina: lo stesso 
si dirà dei frutti, dei semi, delle erbe di ogni genere ». E sulla 
terra così straordinariamente fecondata, gli animali realizzeran- 
no un magnifico ideale di concordia e di prosperità. Tutto ciò, 
fondandosi sulla Scrittura, ha annunziato Papia ascoltatore di 
Giovanni, condiscepolo di Policarpo (1), nel quarto de’ suoi 
cinque libri. E aggîungeva: tutto ciò non appare incredibile agli 
occhi della fede. E perchè Giuda, il traditore, non prestava fiducia 
e domandava: come sarà da Dio concessa questa miracolosa 


(1) Sull’identificazighe di questo Giovanni, arde, tutti sanno, una 
grave discussione. 
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fertilità ?, il Signore rispose: vedrà chi entrerà nel regno (1). 
Appunto intuendo questo regno, Isaia descrisse l'armonia del 
regno animale e vegetale, la pacificazione di tutti nel Signore. 
Alcuni interpretano queste profezie nel senso che tutti gli uo- 
mini si convertano alla medesima fede. Non si può escludere 
che tale applicazione sia plausibile: ma è da riconoscere che 
la proprietà rigorosa delle parole si ha solo se si riferiscono 
al trionfo finale dei giusti. Nè i testi soffrono spiegazione al- 
legorica: perchè ad essi si applica la rigida frase dell’Apoca- 
lissi (XXI, 5): « Et dicit Dominus: omnia scribe, quomodo ii 
sermones fideles et veri sunt. Et dixit mihi: facta sunt ». Sic- 
chè e le oscure suggestioni profetiche del Vecchio Testamento 
e le parole esplicite di Gesù, e la tradizione costante dei fede- 
li continuatori del suo insegnamento, concordano nell’additarci 
il destino della nostra vita cristiana nella reintegrazione della 
carne, nel godimento millenario della terra ricolma di gioia, 
di fecondità, di pace, nella fraternità delle creature inneggianti 


_al trionfo del Verbo. 
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Così Ireneo alla speculazione gnostica, che sembra avere 
smarrìto ogni senso della realtà religiosa e ogni traccia di 
autentico insegnamento cristiano, contrappone Ja sublime spe- 


(1) A questo attestato di fiducia e di riconosciuta competenza, occorre 
contrapporre il giudizio molto sfavorevole di Eusebio (/fisf. Eccl. VI, 39, 
12): il quale definisce Papio uomo di poco cervello. L’apnrezzamento di 
Eusebio ha raccolto intorno a questa misteriora figura di vescovo, così 
preoccupato di tramandare ai posteri e di nutrire l'anima sua con la vera 
predicazione apostolica (ib., 3, 4), una strana leggenda di deficienza intel- 
lettuale. Gli scarsi frammenti della « Verborum dominicorum explanatio» 
non ci permettono di controllare la parola di Eusebio. Tutto però c’in- 
duce a credere che il suo giudizio dipenda solo dall’antipatia con la quale 
il vescovo aristocratico di Cesarea doveva accogliere il sogno chiliastico. 
Il quale, per sè, non basta a caratterizzare un uomo per sciocco. Anzi, 
la personalità dell’ingenuo sognatore, vagheggiante l’età dell’oro sulla 
terra e interpretante il regno di Dio come una sublime èra di pace nel 
mondo, è molto più interessante che quella del vescovo del IV secolo... 
che vede un’immagine del regno in un banchetto offerto da Costantino 
a’ suoi cortigiani, dopo il concilio di Nicea (cfr. Fus., de vifa Const.). 


-. 95 - 


ranza di un regno, del quale la vita terrena del Signore è 
stato l’annunzio ed il prezzo. Ai suoi occhi un gran disegno. 
provvidenziale vigila sulla vita degli uomini: e sulla terra 
nulla merita il disprezzo della creatura ragionevole. Ogni cosa 
dovrà essere un giorno fonte di letizia per i giusti, e in tutto il 
creato dovrà brillare, senza ombre, l’impronta della bontà di- 
vina. Il vescovo di Lione rappresenta eloquentemente, in un'ora 
decisiva della storia cristiana, la tradizione popolare, germo- 
gliata dai ricordi della redenzione messianica, e dalle speranze 
vivacissime dell'imminente trionfo. Egli perciò biasima le fan- 
tasmagorie docetiche e valentiniane, che negano la realtà della 
natura umana del Cristo in omaggio al preconcetto che la carne 
è solo fonte di peccato, e frutto di una produzione eonica. 
malvagia. Ma contemporaneamente (V, 1, 1) si tiene ben lon- 
tano dall’eccesso contrario degli ebioniti, che negano il con- 
cepimento soprannaturale di Gesù nel seno di Maria e fanno 
del Maestro un uomo, non solo per natura, ma per origine e 
destino uguale a tutti gli altri. Però Ireneo, che ha dovuto 
per esigenza inevitabile di polemica porsi sul medesimo ter- 
reno metafisico dei suoi avversari, inclina già a dare un’im-. 
portanza preponderante alla redenzione concepita come inse- 
gnamento, anzichè alla redenzione concepita come purificazione 
morale e via alla palingenesi sociale. «Non enim aliter, egli 
dice, nos discere poteramus quae sunt Dei, nisi magister noster, 
Verbum existens, homo factus fuisset: neque alius poterat 
enarrare nobis quae sunt Patris, nisi proprium ipsius Verbum » 
V, 1, 1). È la tendenza fatale di ogni grande movimento, che 
quanto più guadagna in estensione, tanto più perde in inten- 
sità. La sublime speranza, nata dalla novella evangelica, dif- 
fusa per il mondo, perdeva il suo aspetto ingenuamente pa- 
radossale, per trasformarsi in una concezione dottrinale, in 
cui tesi e antitesi prendevano il luogo del sogno e dell’illu- 
sione. L’intelligenza è facoltà che tende, per una strana esi- 
genza della vita collettiva, ad assumere un primato assoluto 
su tutte le altre facoltà dello spirito. Il sogno chiliastico manda 
nell'opera d’Ireneo gli ultimi, veramente grandiosi, bagliori : 
‘ dopo sopravvive encora, in Oriente con Metodio, in Occidente, 
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‘più tenace, con Commodiano, Lattanzio, Vittorino. Poi defini- 
‘tivamente cade, sopraffatto della metafisica. AI millenarismo esa- 
gerato avevano risposto i tentativi inverosimili degli gnostici : 
‘il conflitto delle due così recisamente contrarie tendenze, sem- 
‘brò risolversi col trionfo della tradizione. Invece lo gnosticismo 
deponeva le sue apparenze fantastiche: seguiva una metafi- 
sica meno elaborata e più positiva: nel suo nuovo aspetto, 
‘ebbe ìl trionfo definitivo. Perciò, Ireneo chiude sotto un certo 
aspetto, l’età eroica del cristianesimo : ci furono anche dopo 
di lui gli eroi della fede, e gli eroi della carità: mai più gli 
‘eroi della speranza millenaria. 


Gli apocrifi nella primitiva chiesa africana (1) 


_ 


Parlando delle origini cristiane nell’Africa romana, A. Har- 
nack ha scritto : « La Bibbia latina sorge in Africa probabilmente 
prima che a Roma, e fu l’Africa la terra madre della lettera- 
tura cristiana latina. In questo senso essa ha una grande im- 
portanza nella storia nel mondo (2) ». Anche da un altro punto 
di vista la chiesa africana merita speciale considerazione e 
possiede un merito singolare di fronte allo sviluppo della 
disciplina cristiana in Occidente: essa è stata fin dai primi 
inizi oculatissima nell’uso delle fonti scritturali e nessun’alira 
chiesa si manifesta fin dalle origini altrettanto preoccupata di 
schivare l’uso della letteratura apocrifa. 

Il canone muratoriano, questo primo saggio scritto di cano- 
nizzazione neotestamentaria, è, secondo il quasi unanime con- 
senso dei critici, di origine romana, forse vescovile (3). Ma, 
in fondo, la sua applicazione è stata tutt'altro che rapida e 
sicura, se ha avuto bisogno di tutte quelle postume con- 
ferme e dilucidazioni, sullo svolgimento delle quali hanno get- 


(1) A. HARNACK, Das Leben Cyprians von Pontius: die erste christ- 
diche Biographie. Leipzig, Hinrichs, 1913. 

(2) Missione ecc., p. 525. 

(3) V. HARNACK, Die Chronol., ll, 330 e ss. 
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tato tanta luce le recenti indagini del von Dobschiitz e del 
Massigli (1). 

La chiesa africana invece, senza presentare esplicitamente 
un canone scritturale in forma coerente e positiva prima della 
metà del IV secolo, sembra di fatto essersi data la parola 
d’ordine per usare quali fonti di rivelazione proprio gli scritti 
compresi nel canone ufficiale della chiesa cattolica. Nella sua 
nuova edizione di Ponzio, da cui questa mia nota prende le 
mosse, A. Harnack, rilevando il fatto che ogni traccia di apocrifi 
è assente dalla biografia di san Cipriano, ha sentenziato appunto: 
«die africanische Kirche war von diesen Schriften fast ganz 
frei » (p. 44 nota). Ma nè qui nè altrove, a quanto mi consta, 
si è arrestato a circoscrivere i limiti di quel fast, nè altri ha 
compiuto la ricerca per lui. Ho notato per esempio con viva 
Sorpresa come nè pure il Monceaux, nella sua amplissima 
Histoire littéraire de Afrique chrétienne, il primo volume della 
-quale ha un nutrito capitolo (pp. 97-173) sulla Bibbia latina 
in Africa, affronta direttamente o indirettamente il problema 
del canone biblico nella chiesa di Tertulliano e di Cipriano (2). 

E pure si tratta di questione del più alto interesse. Non 
solamente per una ragione generale d’indole storica: il canone 


(1) E. von DOBSCHIiTZ, Das Decretum Gelasianum de libris reci- 
cipiendis et non recipiendis. Leipzig, Hinrichs, 1912; e la recensione 
fattane da R. MASSIGLI, nella « Theologische Literaturzeitung » del 4 gen- 
naio 1913. A. HARNACK aveva già incidentalmente tracciato le varie tappe 
del canone ncotestamentario, dal primitivo catalogo occidentale di 22 
scritti, alla raccolta di 25 (inclusione della II Pet., e della Il e Ill Ioh.), 
raggiunta a Roma verso la metà del IV secolo, a quella infine di 27, 
conchiusa, secondo lui, ai tempi di Damaso (Der pseudocyprianische 
Traktat « De singularitate clericorum», ein Werk des donatistischen 
Bischofs Macrobius in Rom, p. 58). La traiettoria è più complicata. 

(2) Qualche indicazione sporadica in A. HARNACK, Eine bisher nicht 
erkannte Schrift Novatians vom Jahre 249-250. (Cyprian, de laude martyrii), 
p. 48 e ss., e in quelle enciclopedie biblico-patristiche, che sono le 
opere di T. ZAHN sul canone neotestamentario, dove però è ricercata la 
traccia positiva del canone negli scritti dei Padri, anzichè rilevata l’as- 
senza di apocrifi. Specialmente v. la sua Geschichte des neutestamentlichen 
Kanons, | B.: Das Neue Testament vor Origenes, a p. 25 e ss. della Intro- 
duzione. 
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biblico infatti, e specialmente il canone neotestamentario, costi- 
tuisce una delle più solide colonne dell’edifizio dottrinale e 
disciplinare del cattolicismo e non è sterile ricerca quella che 
mira ad assodare il contributo, consapevole o inconsapevole, 
diretto o indiretto, che ogni communità ha recato alla sua diffu- 
sione e al suo rispetto. Ma anche per una ragione particolare, 
d’indole metodica: quando noi avremo con qualche precisione 
riconosciuto l’assenza o la parziale presenza degli apocrifi nella 
letteratura della primitiva chiesa africana, mi sembra che po- 
tremo avere a nostra disposizione un criterio, senza dubbio 
supplementare, ma non disprezzabile, per riconoscere o esclu- 
dere la possibilità di una provenienza africana in quegli scritti 
che così frequentemente la critica moderna sta risuscitando dai 
silenzi delle vecchie biblioteche monastiche. | 

Un esempio di attualità. L’anonima omelia sul triplice frutto 
della vita cristiana pubblicata la prima volta dal Reitzenstein 
nel primo fascicolo del 1914 della <«Zeitschrift fiir die neu- 
testamentliche Wissenschaft», presenta, su quattordici pa- 
gine di testo, quattro citazioni di apocrifi: una proporzione, 
come si vede, altissima. A prescindere da ogni altra argomen- 
tazione di critica interna, è compatibile simile circostanza con 
l'origine africana che il Reitzenstein vorrebbe assegnare alla 
sua omelia? (1) Ecco l'opportunità, per aver modo di rispon- 


(1) Mi sono accupato a parte della questione con un breve scritto, 
per il quale il Morin, pur da me dissentendo, ha avuto però parole 
lusinghiere (v. « Rev. Bénéd. >» luglio 1914, p. 347), di cui lo ringrazio. 
Ultimamente, anche il p. D. De Bruyne (Un traité gnostique sur les trois 
récompenses, in « Zeit. fiir neut. Wiss.» luglio, 1914) ha spezzato una 
lancia in favore della origine gnostica e africana dello scritto. Ma, sia 
detto col dovuto rispetto, il ragionamento fatto per dimostrarlo ha un 
tono stranamente dommatico. Se ne giudichi dalla finale : «Il est vrai 
ques les apocryphes n’ont pas eu de vogue en Afrique, comme dit 
Harnack, et que le gnosticisme ne s‘y est pas implanté, comme m'écrit 
Preuschen; mais rien n’empéche qu’il y ait en quelque part en Afrique 
une petite église dissidente avec un Bible délibérément corrompue et 
des dogmes manifestement gnostiques. C'est dans une église de ce genre 
que préche notre auteur». Col sistema del «nulla vieta che, ecc.» io 
non so che cosa non si potrebbe dimostrare (?) nel campo storico-critico. 
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«dere a questo e simili quesiti, di fare un approssimativo bi- 
lancio dell’utilizzazione della letteratura apocrifa nella primi- 
tiva letteratura dell’Africa cristiana. Dico approssimativo, perchè, 
come si sa, sulla provenienza africana o meno di parecchi 
‘scritti, specialmente pseudo-ciprianei, non è detta l’ultima parola. 
Parlando delle consuetudini religiose della sua chiesa, Ter- 
tulliano scrive nell’Apologetico (39): « Lavateci le mani alla 
fine della nostra agape, chiunque se ne sente la capacità, è 
invitato in mezzo a tessere le lodi di Dio, sui motivi sugge- 
riti dalla Scrittura o secundo la propria ispirazione ». E altrove 
argomenta ad hominem contro i pagani: « Se voi amate il teatro 
per le lezioni che vi ascoltate, anche noi cristiani, possediamo 
una magnifica letteratura, tratti poetici, sentenze, canti: e, così 
espresse, non delle favole, ma delle sacrosante verità » (De 
.spectaculis, 29). La Bibbia dunque rappresentava, nell’esplica- 
zione della vita liturgica e culturale in seno alla cristianità 
.africana, un coefficiente di prim’ordine: come del resto in tutte 
le altre communità cristiane. I fedeli dell’Africa proconsolare 
‘sembrano aver portato in più, nell’uso delle fonti bibliche, un 
vivace senso della necessità disciplinare di non violare i li- 
miti di un ordinamento canonico, che conferiva ad esse ga- 
ranzia e autorità. Gli atti dei martiri scillitani, e, fatto anche 
‘più significativo, la Passione di santa Perpetua non recano 
alcuna traccia di scrittura apocrifa: ed essi sono, può dirsi, 
Te reliquie più antiche superstiti del cristianesimo africano. 
Il fenomeno « Tertulliano » va, in correlazione col problema 
propostoci, studiato a parte. A prima vista esso sembrerebbe 
‘opporre alla nostra tesi una rude smentita: il solo Resch (1) 
segnala infatti non meno di quindici citazioni scritturali estraca- 
noniche nelle sue opere, e per quanto la produzione tertullianea 
sia vasta, tale numero non manca di fare una certa’ impres- 
‘sione, specialmente se si riflette che le opere perdute dell’ar- 
‘dente prete cartaginese, se tornassero oggi alla luce, lo potreb- 
‘bero aumentare sensibilmente. Ma io penso che per trarne 


(1) Nella nota raccolta: Agrapha, aussercanonische Schriftfragmente 
‘gesammelt und untersucht. ll Aufl. Leipzig, Hinrichs, 1906. 
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argomento sull’uso di apocrifi nella chiesa africana, non bi- 
sogna considerare in blocco quelle quindici citazioni, bensì 
occorre disporle secondo la cronologia della produzione lette- 
raria tertullianea e secondo le evoluzioni spirituali dell’impul- 
sivo apologista, che dopo aver dato alla grande chiesa la più 
strenua difesa giuridica di fronte allo stato persecutore, fu 
scismatico, avversario di papi, capo setta, e chi sa ancora 
quante altre cose, se la morte non avesse posto fine alle sue 
infaticabili irrequietezze (1). Cercando di dare tale disposizione, 
si giunge a risultati che mi sembrano molto significativi. 
Fra i vari saggi di sistemazione cronologica della vita e 
dell’attività di Tertulliano, quello di A. Harnack mi sembra il 
meglio riuscito: le sue conclusioni in proposito del resto non 
differiscono sostanzialmente da quelle, accurate e circospette, 
del Monceaux (2). La produzione letteraria dunque di Tertul- 
liano, della quale ci rimangono non meno di trentuno opere 
autentiche, può essere ripartita in due periodi principali, dei 
quali il primo comincia verso il 197 e si interrompe alla per- 
secuzione di Settimio Severo fra il 202 e il 203: in questo 
primo periodo nessuna decisa traccia di montanismo scismatico 
nell’apologeta cartaginese. Segue una quinquennale parentesi 
di silenzio, e fra il 207 e il 208 comincia il secondo periodo 
di intensa operosità, che va fino al tempo dell’episcopato romano 
di Callisto, fra il 217 e il 222. Con ogni probabilità le prime 
infiltrazioni montanistiche dovettero far capolino nello spirito 
di Tertulliano proprio nel medesimo tempo in cui Settimio. 
Severo, secondo la testimonianza di Sparziano (17): «Iudaeos 
fieri sub gravi poena vetuit: idem etiam de Christianis sanxit »: 
vale a dire fra il 202 e il 203. Ma nè lui nè i compartecipi 
con lui alle aspettative e ai sogni del nuovo illuminismo, 


(1) Egli stesso ha detto di sè del resto: «Semper uror caloribus 
impatientiae » De pat, 1. Girolamo dirà che Tertulliano era «invidia et 
contumeliis clericorum Romanae ecclesiae ad Montani dogma delapsus « 
(De vir. inl., 53). 

(2) A. HARNACK, Die Chronol., II, 256 e ss. ; P. MONCEAUX, ZHist. litt. 
ecc., I, 208 e ss. 
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ruppero le loro relazioni con la grande chiesa prima del 206. 
Era nell’indole del movimento montanistico, propagatosi nel 
bacino del Mediterraneo dai centri esaltati dell'Asia Minore, 
inclinare gli spiriti a dar credito a ogni nuovo annuncio di 
rivelazioni esotiche e ‘ad attenuare la rigidezza della disciplina 
circa il canone biblico come circa i rapporti gerarchici, per 
piegarsi ciecamente al privilegio carismatico degli invasi dallo 
Spirito. 

Ciò premesso, osserviamo. Le opere di Tertulliano anteriori 
alla penetrazione montanistica — e sono le sue più importanti, 
Ad martyras, Ad nationes, Apologeticum — nessuna traccia 
recano di riferimenti ad apocrifi. Questi invece si presentano 
immediatamente, quando consultiamo quel gruppo di scritti 
che il Monceaux assegna al periodo 200-206, A. Harnack, più 
strettamente, ‘al periodo 198-203, e che ad ogni modo sono 
coetanei dei primi tentennamenti dell’apologeta nelle sue con- 
vinzioni e attitudini di ortodosso: e precisamente De oratione, 
26; De baptismo, 20; De poenitentia, 11; Adversus Iudaeos, 
4, 10, 14; Adversus Hermogenem, 22. Le altre citazioni di apo- 
crifi si riscontrano tutte negli scritti successivi, redatti posterior- 
mente all’uscita di Tertulliano dalla chiesa ufficiale, alcuni 
anzi di spiccata natura polemica antiecclesiastica: e sono in- 
cisi della terza redazione dell’Adversus Marcionem, III, 19; IV, 
31, compilata fra il 207 e il 208; del De Exhortatione castitatis, 
7 e del De carne Christi, 23, opere scaglionate fra il 208-211; 
del De /dololatria, 20, 23, che io colloco con il Monceaux fra 
il 211 e il 212, contro A. Harnack che l’assegna, a dispetto 
dell’evidente posteriorità dello scritto al De corona del 211, 
al periodo 198-202; infine dello Scorpiace, 7, pure redatto fra 
il 211 e il 212 e del De pudicitia, 12, la violenta e sconcia 
invettiva contro Callisto. | 

. Non è il caso di esaminare le singole citazioni di apocrifi. 
Per il nostro intento basta aver additato la loro disposizione 
cronologica, per ricavarne questa conclusione: che l’uso di 
apocrifi fatto da Tertulliano, lungi dall’annullare la tesi della 
immunità della chiesa ufficiale africana da essi, ne viene ad 
essere una indiretta conferma, perchè tale uso coincide con 
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l'atteggiamento di censore assunto dall’apologeta in mezzo ai 
suoi compagni di fede, e si fa sempre più insistente quanto 
più il suo spirito si va imbevendo di idee e di speranze mon- 
tanistiche c nutrendo quindi di pseudo-rivelazioni, che lo 
traggono al contegno superbo dell’illuminato, il quale giudica 
e condanna fuori di ogni barriera disciplinare della communità 
ortodossa. 

Di queste personali esperienze di Tertulliano bisogna tenere 
assolutamente conto quando se ne vuole valutare la funzione 
nello svolgimento del cristianesimo africano o se ne vuole 
istituire un parallelo con i posteriori grandi rappresentanti di 
questo. lo ricordo di aver letto una diecina di anni fa un arti- 
colo di A. Harnack(1) in cui appunto partendo da un con- 
fronto troppo generico fra Tertulliano e Cipriano, si enuncia- 
vano presso a poco considerazioni come queste: « quando si 
passa dall’uno all’altro si ha l’impressione di scavalcare un 
secolo di storia ecclesiastica, mentre in realtà fra i due è inter- 
posto, sì e no, il periodo di una generazione. Raramente capita 
nella storia di imbattersi in un maestro e in un discepolo che 
suggeriscano cosi contrastante immagine del loro tempo ». Ma 
l'impressione sorge da una dimenticanza di ciò che ha rappre- 
sentato Tertulliano e che cosa Cipriano, nel cristianesimo del- 
l'Africa romanizzata. Ill primo non è un portavoce genuino 
della penetrazione cristiana, che nella Proconsolare segui le 
medesime vie e si arrestò ai medesimi limiti della infiltrazione 
romana. Il figlio del centurio proconsularis di Cartagine, che 
si era unito forse in matrimonio con una indigena, è in sostanza 
un ribelle ed un esaltato: precursore di quelle irrequietezze 
separatistiche, che metteranno capo al donatismo. Il retore Ci- 
priano, antesignano di Agostino, personifica invece il cristia- 
nesimo africano in ciò che meglio rivela di questo il carattere 
tributario verso Roma, e la parte di cooperazione assolta in. 
favore del cattolicismo, con il senso della disciplina gerarchica, 
il rispetto delle autorità tradizionali, il predominio dei poteri 
costituiti sulle pericolose attitudini dell’ispirazione individuale. 


(1) Crprian als Enthusiast, nella « Zeit. fur die neut. Wiss. » 1902, H. 3. 


Nessuna maraviglia quindi di riscontrare così profonde diver- 
genze fra il prete cartaginese che si spegneva, ormai isolato, 
proprio mentre il futuro vescovo Cipriano attendeva alla sua 
formazione intellettuale: rappresentano essi due aspetti antite- 
tici del cristianesimo africano, destinati a combattersi fin quando 
romanità e cristianesimo non furono abbattuti nell’Africa 
settentrionale. 

Il rispetto di san Cipriano per il canone scritturale è co- 
stante e completo. Il von Soden ha potuto dire di lui: « i libri 
extracanonici appaiono ai suoi occhi superflui o riproveveli » (1). 
Non ci è dato poter sapere con esattezza se un canone esistesse 
officialmente nella chiesa africana sulla metà del terzo secolo 
o se esistessero in proposito semplicemente consuetudini locali, 
variabili forse da chiesa a chiesa. Sta di fatto che nei sermones 
e nei libelli, come nei tractatus e nelle epistolae, Cipriano cita 
fonti bibliche secondo il canone quale ancora sussiste nella 
chiesa cattolica. Solo a lui non apparivano canoniche la 
2° Iohannis e la lettera di Giuda, di cui manca qualsiasi cita- 
zione, anche là dove avrebbe dovuto trovarsi. E una sola volta 
appare nei suoi scritti la citazione di un detto apocrifo, là 
dove, nel De .nortalitate, ammonisce: « Qualem te invenit do- 
minus, cum vocat, talem pariter et iudicat» (c. 12). Ma si 
tratta di un accenno. così generico, e d'altra parte di motto 
così comune alla letteratura patristica (2), da torgliergli qua- 
lunque sîgnificato di deroga ai contegno circospetto e geloso 
che Cipriano mantiene nelle citazioni scritturali. 

La situazione è del tutto diversa, quando noi affrontiamo 
l'esame della copiosa produzione pseudo-ciprianea. Natural- 
mente dalla nostra breve indagine vanno esenti quegli scritti 
pseudo-ciprianei, la cui origine postnicena sembra ormai indub- 
biamente assodata (3). E sono: il De singularitate clericorum, (4) 


(1) HANS Von SODEN, Das lateinische Neue Testament in Afrika zur 
Zeit Cyprians nach Bibelhandschriften und Vàterzeugnissen. Leipzig, 
Hinrichs, 1909, p. 12 e ss. 

(2) V. RESCH, Op. cit., p. 322. 

(3) V. A. HARNACK, Chron., I, 368 e ss 

(4) Cfr. Novatian’s Treatise on the Trinity, ed. by W. J. FAUSSET, 
Cambridge, 1909, p. XX. 
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il De duodecim abusivis saeculis, il De duplici martyrio, alcuni 
sermoni ed alcune leftere. Rimangono ancora tredici scritti, di. 
sei dei quali (De Trinitate, De spectaculis, De bono pudicitiae, 
Advèrsus Iudaeos, De laude martyrii, Quod idola dii non sint) 
è stato, con quasi concorde riconoscimento dei critici, assegnato 
il vero autore: il prete romano Novaziano, che sulla metà del. 
terzo secolo capitanò con singolari doti di intelligenza e di. 
dottrina, lo scisma rigorista contro papa Cornelio. L’origine 
degli ultimi sette è vivamente discussa. Sono: l’Ad aleatores, 
il De Pascha computus, il De Montibus Sina et Sion, l’Exhor- 
tatio de poenitentia, l'Ad Novatianum, V Ad Vigilium episcopum 
de iudaica incredulitate, infine il De rebaptismate. Tutti con- 
tengono, tranne l’ad Novatianum e \’ad Vigilium, larga traccia 
di apocrifi: il de aleatoribus, su trenta citazioni bibliche, ne 
ha circa un terzo di apocrifi, e le stesse citazioni di libri ca- 
nonici sono fatte con una stupefacente libertà di riproduzione; 
gli altri scritti ne contengono parimenti, sebbene con una per- 
centuale molto minore (1). 

Nessuno ha sostenuto seriamente l’origine ciprianea di al. 
cuno fra questi scritti Ma se ne fosse accertata l’origine afri- 
cana, la nostra tesi riceverebbe un colpo decisivo, trattandosi 
specialmente di opere che non tradiscono, in prevalenza, ten- 
denze difformi dagli indirizzi della grande chiesa. Orbene: le 
ricerche patristiche più recenti tendono ad escluderle pressochè 
tutte dal novero della produzione ecclesiastica africana, e quindi 
le loro citazioni di apocrifi, lungi dal costituire una difficoltà 
al nostro assunto, gli vengono a dare una indiretta conferma. 

Se il tentativo di A. Harnack di ascrivere il de aleatoribus 
a papa Vittore (189-199) è decisamente fallito, in cambio le 
copiose ricerche fatte sull'argomento hanno portato ad accer- 
tare, quasi definitivamente, che autore ne è un vescovo romano. 
del partito di Novaziano, fra il 260 e il 300. Il de Pascha com- 
putus, la cui indubbia data (243) è fornita da indicazioni in- 


(1) V. A. HARNACK, Op. cit., p. 376; l’indice delle citazioni bibliche. 
| nell’appendice all’edizione ciprianea di G. HARTEL (Corpus SS. EE. LL.);. 
infine RESCH. Op. cit., pp. 135, 186, 190, 208, 224, 234, 309, 319. 
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‘terne, appare sempre più di origine italica. La raccolta di ci- 
tazioni bibliche, che va sotto il nome di ExHorfatio ad poeni- 
fentiam, risulta, secondo l’esauriente ricerca del Wunderer, di 
‘origine spagnuola, e da assegnarsi al tramonto del IV secolo. 
L’ad Novatianum è attribuito da A. Harnack, con buonissimi 
argomenti, al vescovo romano Sisto II, fra il 257 e il 258. Lo 
‘Schiller infine ha posto in luce l’origine italica, verso il 256, 
del de rebaptismate. Solo per il de montibus Sina et Sion l’o- 
‘rigine africana conserva una certa verosimiglianza, che, per la 
‘sua incertezza e la sua unicità, non detrae molto alla validità 
della nostra tesi (1). 

Nessuna maraviglia se, procedendo nella sua organizzazione, 
la chiesa africana si rivela sempre più attenta nel rispetto del 
suo canone biblico. Nessuna traccia di apocrifi in Arnobio. 
Una sola in Lattanzio, e in un passo dello pseudo-Esdra, che 
a me pare attinto dal dialogo Contro Trifone dell’apologista 
‘Giustino (2). 

Infine va segnalata una singolare infiltrazione di apocrifi 
‘in Commodiano, che fino a pochi anni fa era ritenuto come 
il più antico poeta cristiano, vissuto in Africa, nella seconda 
metà del III secolo. Nella parte del suo Carmen Apologeticum 
‘(Ed. Dombart) che è consacrato ai giudei, è detto: (623-626). 


. Et Deus est, hominem totidemque se fecit, 
et quidquid voluerit, faciet: ut muta loquantur. 
Balaam sedenti asinam suam conloqui fecìt 
et canem, ut Simoni diceret: Clamaris a Petro!» 


(1) V. HARNACK, Op. cit., pp. 379 e ss.; il WUNDERER, « Erlanger 
‘Gymn. Programm » del 1899; lo Schiller nella «Zeitschrift fir wiss. 
‘Theol. » 1897, pp. 555-608. : 

(2) Sta in /nsf. Div., IV, 18: « Apud Esdram ita scriptum est. Et 
dixit Esdras ad populum : Hoc pascha salvator noster est et refugium 
‘nostrum : Cogitate et ascendat in cor vestrum, quoniam habemus humi- 
‘liare eum in signo, et post haec sperabimus in eum, ne deseratur hic 
‘locus in tempus aeternum, dicit dominus deus virtutum. Si non credi- 
-deritis ei neque exaudieritis adnuntiationem eius, eritis derisio in gen- 
tibus ». La dipendenza da Giustino, C. 7r., 72, nonostante la libertà 
-della traduzione, mi pare indiscutibile. 
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L’ultimo verso racchiude l’eco del racconto fatto dagli Actus 
Petri cum Simone (Ed. Bonnet, p. 45 e ss.), là dove si narra 
che avendo l’ostiario di Marcello, ospite di Simone, risposto 
a Pietro che il suo padrone non era in casa, onde evitare il 
temuto contraddittorio fra il Mago e l’apostolo, Pietro manda 
dentro un cane con opportune istruzioni, e il cane, entrato c 
presentatosi a Simone, « erigens priores pedes, voce maxima 
usus est, et dixit: tu Simon, dicit tibi Petrus Christi servus, 
ad ianua stans: procede in publico: propter te enim Romae 
veni, ecc.». 

Ma anche a proposito di Commodiano, le ricerche più re- . 
centi hanno dimostrato come non sia lecito considerarlo quale 
rappresentante della chiesa africana alla metà del terzo secolo. 
Il nostro Ramundo ne assegnò la data al tempo di Giuliano 
l’Apostata. Il Brewer, più radicale, lo disse vissuto nella Gallia 
meridionale del V secolo cadente. Il più recente suo studioso (1), 
il Martin, ne riporta la data al Ill secolo, in pieno regime 
persecutorio, ma afferma recisamente come « l’utilizzazione da 
lui fatta di san Cipriano, non prova affatto che il suo luogo 
di dimora fosse l’Africa: mentre egli ignora del tutto la vita 
interna della chiesa cartaginese nel secolo III. Al contrario gli 
accenni al culto della dea Syra che si svolge nelle:vicinanze; 
il silenzio sui misteri mitriaci, mai familiarizzatisi in Siria, 
mostrano che Commodiano ha trascorso la sua vita in patria: 
nella Siria » (2). 

È inutile prolungare la nostra indagine: alla metà del IV se- 
colo risale l’indiculum Cecili Cypriani che il Mommsen pubblicò 
nel 1886, col suo minuto e completo canone neotestamen- 
tario (3). 


(1) J. MARTIN, Studien und Beitrige zur Erkldrung und Zeitbestimmung 
Commodians. Leipzig, tHinrichs, 1913. 

(2) P. 138 e ss. 

(3) In «Hermes», 142-156. 


Clemente Allesandrino e la cultura classica 
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Sul cadere dell’anno 179 Tito Flavio Clemente giungeva 
ad Alessandria. Era nato un trenta anni prima ad Atene (1), 
e, giovanissimo, aveva intrapreso un lungo viaggio attraverso 
l'impero, avido di cultura, e bramoso di trovare in una città 
intellettuale la posizione che si conveniva alla sua vasta scienza 
e alla sua professione filosofica. Educato nel paganesimo, la 
sua specutazione e la conoscenza di maestri cristiani l'avevano 
già profondamente stimolato verso la nuova fede. Portava an- 
cora però il mantello dei filosofi, e la sua barba cresceva 
incolta liberamente. La filosofia era allora in auge. Dopo la 
persecuzione di Domiziano, che aveva cacciato i molesti ban- 
ditori di novità a peregrinare tristemente per le vie imperiali, 
e aveva menato al trionfo la retorica conservatrice inaugurata 
da Quintiliano, la filosofia aveva con la fatalità delle correnti 
storiche giunte a maturazione, ornato il palazzo imperiale di 
Traiano- e ispirato tutta la politica di Antonino (2). Nè si era 


(1) « Verum quam haec (le speculazioni gnostiche) a veritate abhor- 
reant omnia, egregii quidam scriptores editis commentariis demonsta- 
runt, praecipue vero Clemens Alexandrinus, quem Atheniensem alii fa- 
ciunt» (EPIPH., Zaer. 32,6). Sulla patria di Clemente cf. la esauriente 
discussione di T. ZAHN, « Forschungen zur Geschichte des N. T. Kanons», 
P. 3°. Supplementum Clementinum, pp. 15€-176. 

(2) V. G. BoIssiER, L’opposition sous les Césars, 5* ed. Paris, Hachette, 
1905; e Tacite, 2* ed. 1903. 
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arrestata nel cammino della conquista: con Marco Aurelio 
era salita sul trono, e aveva consolato il mistico imperatore 
in mezzo alle delusioni domestiche e ai pericoli del campo. 
Pur negli estremi momenti, sulle pianure di Vienna, nelle 
notti stellate della Pannonia, il grande sovrano, minacciato 
forse dalle tenebrose congiure del figlio, affidava alle tavolette 
gli estremi lumi della sua speculazione. In tutto l'Impero era 
stato un rifiorire di studi. Per tutto, i seguaci della filosofia 
erano protetti, raccolti, alimentati signorilmente, divenuti or- 
namento indispensabile delle case agiate. In mezzo a quel fer- 
vore di ricerca, molte anime salivano dalle penombre della 
speculazione razionale, alla piena luce della fede. Noi non 
sappiamo di preciso come e quando Clemente si convertisse. 
Ma poichè tutta la sua psicologia offre notevolissimi punti di 
contatto con quella di Giustino, possiamo credere che il suo 
spirito seguisse la medesima evoluzione, e che egli, filosofo 
eclettico (1), appassionato ascoltatore dei presbiteri che aveva 
incontrato nel suo cammino, giungesse al Vangelo come al 
complemento di una formazione mentale e morale, adagio 
adagio maturata nell'ombra dell’incosciente (2). Approdando 
alla città dei Tolomei, Clemente entrava nella seconda città 
dell’Impero, prima naturalmente che Costantino edificasse sul 
. Bosforo quella fatale Bisanzio, che, divenuta capitale dell’Im- 
pero, avrebbe infranto tutta la vecchia vita economica e com- 
merciale, suscitando quei contrasti politici e sociali, di cui le 
lotte religiose non saranno che il rivestimento necessario. 
Alessandria contava allora mezzo milione di abitanti, di cui 
una parte ragguardevole di origine ebraica (3). Era una ricca 


(1) <Philosophiam autem non dico stoicam, nec platonicam, aut 
epicuream et aristotelicam, sed quaecumque ab his sectis recte dicta 
sunt, quae docent iustitiam cum pia scientia, hoc totum selectum, dico 
philosophiam » (Strom. lib. I, 7, ed. e trad. del Potter, vescovo di 
Oxford. Venezia, 1757, vol. I). 

(2) Giustino narra brillantemente la sua conversione nel primo cap. 
del suo dialogo con Trifone ebreo. 

(3) V. T. MOMMSEN, Le provincie romane. Trad. De Ruggiero. Roma, 
Pasqualucci, 1890, vcl. II, pag. 575. 
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città, avida di denaro, come tutti i porti di mare (1), dedita 
ai piaceri, come tutti i grandi centri di comunicazione, varia- 
bile di gusti e di simpatie, amante degli studi e del progresso 
intellettuale, come tutte le città agiate. Clemente vi si sarebbe 
trovato a suo agio. Le classi nobili andavano a gara per aver 
nel toro seno del pedagoghi colti e brillanti, e per nutrire nei 
loro riposi pomeridiani conversazioni spirituali ed erudite (2). 
Noi non sappiamo di preciso quando il cristianesimo giun- 
gesse ad Alessandria. Posta tra l'Oriente e l’Occidente, la 
capitale egiziana dovette accogliere ben presto fra le sue mura 
cosmopolitiche, l'eco della predicazione evangelica. Quello che 
può ritenersi come sicuro, è che la gnosi, tentativo aristocra- 
tico di introdurre nella vecchia speculazione pagana, il cri- 
stianesimo, come un nuovo episodio nella faticosa evoluzione 
degli eoni, sbocciò primieramente ad Alessandria; e che il 
cristianesimo alessandrino rivesti immediatamente il carattere 
specifico dell'ambiente, e fu una speculazione dottrinale, ve- 
nuta ad ampliare gli orizzonti del pensiero platonico. Le più 
antiche memorie della Chiesa alessandrina si confondono in- 
fatti con le memorie della sua scuola, del famoso didascaleo, 
che fu realmente la prima officina della teologia cristiana. 
Clemente, narrando il suo ammaestramento progressivo verso 
la verità, ha parole di affettuoso ricordo per quell’ « ape si- 
ciliana » raccogliente i succhi di tutte le dottrine, per farne 
il rivestimento del dogma, ch’egli trovò ad Alessandria (3): Pan- 
teno. Ma non ci dice nulla sull’origine della sua scuola. Aiutan- 


(1) AI tempo di Costanzo, Allesandria è descritta come città dai 
multiformi culti, ma unanime nella venerazione della ricchezza. Vita 
Saturnini, 8. La descrizione mordace è attribuita ad Adriano imperatore, 
ma senza alcun dubbio, erroneamente. 

(2) Eusebio racconta che un tal Paolo, eretico, teneva delle confe- 
renze in casa della matrona che proteggeva il giovanetto, figlio di Leo- 
nida, Origene, e che anche molti cattolici vi assistevano (isf. Eccl., 
VI, 14). 

(3) (Str. I, 118). — Delle opere di Clemente è in corso di pubblica- 
zione, per cura dell’Accademia reale di Berlino, un’edizione completa 
(Dott. STAEHLIN, in Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten 
drei Jahrhunderte). 
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doci coll’analogia, noi possiamo credere che il didascaleo sorse 
nello stesso modo, in cui, dopo la bufera di Settimio Severo, 
fu lentamente restaurato da Origene. Un piccolo stuolo di: 
pagani comincia a raccogliersi intorno a questi, avidi di appren- 
dere le sue spiegazioni bibliche. Adagio, adagio, spontanea- 
mente, la cerchia degli ascoltatori si dilata : il commento scrit- 
turale assume le forme di vero insegnamento esegetico, irro-- 
bustito da una copiosa erudizione filosofica. Dei cristiani in- 
tervengono alle conferenze, che divengono un vero e regolare. 
corso teologico. Non diversamente si era dovuta sviluppare. 
la prima scuola catechetica : per opera naturale, senza l’inter- 
vento del vescovo, come esigevano le potenti velleità intel- 
lettuali della borghesia commerciante allessandrina. Durante: 
l'impero di Commodo, malvagio imperatore che le grazie di 
una cortigiana favorita riescono ad ammansire riguardo al. 
cristianesimo, la scuola prende un meraviglioso sviluppo. ll 
nome di Panteno, che Clemente chiama nascosto ed ignoto, ri-. 
riceve una rinomanza improvvisa. La sua memoria si perpetua, . 
luminosa, fino ad Eusebio (1). Accolto nella comunità alessan- 
drina, elevato al presbiterato per la sua alta sapienza, Cle- 
mente diventa l’aiuto di Panteno, e gli succede nella direzione 
dal didascaleo, quando il maestro parte per l’Arabia. Fino al 203: 
Clemente tiene con onore il suo posto. La persecuzione di 
Settimio Severo lo decide ad abbandonare la città, e allora le 
sue tracce si perdono gradatamente in direzione dell’Asia Mi- 
nore (2). Le orme però del suo insegnamento non dovevan: 
perdersi con lui. Egli lasciava numerose opere, solo parzial-. 
mente pervenute fino a noi. Non eran nè pure tutte quelle 
ch’egli contava di scrivere, ma eran più che sufficienti ad as- 
sicurargli nella evoluzione del pensiero cristiano una efficacia. 


(1) ZHist. Eccl., V, 10, 1-2. 

(2) Nel libro VI degli Stromati Clemente espone diffusamente, come. 
sempre, le sue idee sulla liceità della fuga nell’imminenza del martirio. 
Srive fra l’altro: «Qui de industria mortem quaerunt, eos, inquam,. 
dicimus seipsos e vita exigere absque ullo martyrio, etsi publice pu- 
niantur» Cap. IV). 
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’di primo ordine. Così lontani da lui, oggi, ci arrestiamo stu- 
pefatti dinanzi all'ordine delle sue idee, e ammirati della giu- 
‘stificazione impreveduta che la storia ha dato all’opera sua. 
Viventi in una società le cui aspirazioni non son forse dissi- 
mili da quelle che circondavano la cattedra del catecheta, noi, 
‘rievocando le sue parole, facciamo forse qualcosa di più che 
sollevare dalle ceneri del passato l’eco di una mentalità su- 
. :perata. Non vogliamo studiare l’opera di Clemente alessan- 
‘drino nella sua interezza, nè parlare di tutta la sua produzione 
‘letteraria (1): non lo permettono i limiti dello studio, e ci sono 
«del resto buone pubblicazioni (2) sull’argomento. Miriamo sem- 
plicemente a delineare la fortunata attitudine che Clemente 
‘prese di fronte al più grave problema cristiano del suo tempo: 
‘si può impunemente usare della filosofia pagana, e cercare di 
‘metterla in armonia col dogma cristiano ? La ricerca d’indole 
storico-filosofica si complica con un problema letterario, poi- 
‘chè l’opera in cui svolge Clemente le sue idee in proposito, 
gli Stromati, hanno un carattere difficile e vago che ci rende 
dubbiosi sulla maniera di collegarla alle altre opere: il Pro- 
treptico e il Pedagogo. Di più, per intender la gravità del 
problema quale si presentava alla cauta riflessione dell’ales- 
‘sandrino, occorre accennare brevemente le ragioni generali e 


(1) Ecco le opere di Clemente conservate: Protfreptico o Cohortatio 
-ad Gentes, Pedagogo, Stromati, Quis dives salvetur (un sermone), e poi 
dei frammenti. Di altre opere conosciaino il titolo: /potiposi o Saggi, 
commenti scritturali, di cui Fozio scrive: « Etsi autem recte in quibusdam 
sentire visus est, in aliis rursus impie omnino fabuloseque disserit». 
(Bibl. Codd. 109-110). E altri sermoni sul digiuno, sulla maldicenza, sulla 
pazienza, sulla salvezza dei ricchi. V. A. HARNACK, Geschichte der 
Altchristlichen Litteratur, I, pag. 300. 

(2) Ne citiamo alcune: E. DE FAYE, Clément d’Alexandrie. Paris, 
Leroux, 1898. Per ia parte etica della dottrina di Clemente v. K. ERNESTI, 
Die Ethik des Titus Flavius Clemens von Alexandrien oder die erste zusam- 
menhdangende Begriindung der chrisilichen Sittenlehre. Tiibingen, 1901, e 
MARKGRAFP, Clemens von Alexandirien als asketischer Schrifsteller in seiner 
.Stellung zu den nattirlichen Lebensgiitern. Berlin, 1901. 
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specifiche che i’avevan reso tormentoso per tutta la coscienza 
cristiana del secondo secolo (1). 
i 

Si crede molto spesso nello studio del cristianesimo an- 
tico, che esso costituisca un tutto omogeneo, e che, nel rile- 
varne i caratteri si possa promiscuamente attingere da fonti 
della più varia discendenza. Testimonianze di padri di diversi 
paesi, di diversi periodi storici, sono invocate a deporre sul 
modo in cui i cristiani dei primi tre secoli concepivano fa 
Joro fede. In realtà, questa finzione storica è quanto di più 
semplicistico si possa immaginare, ed è di immenso ostacolo 
alla piena intelligenza dell’antica storia della Chiesa. In un or- 
ganismo politico così immane, come l’Impero romano, cova- 
vano infinite passioni, e fermentava una indocile e multiforme 
vita. Quell’unico governo del dio del Palatino produceva i 
più vari effetti politici: per un paese l’unità romana costituiva 
un immenso vantaggio, per l’altro includeva la più odiosa 
tirannide. Di rimbalzo, l'atteggiamento degli spiriti variava col 
variare delle condizioni politiche ed economiche. Un'’oscura pro- 
pensione di rivolta alimentava le più strane teorie in un paese, 
provocava tenaci contrasti in altri: sotto l’uniformità del do- 
mio imperiale si celavano, indiscutibilmente, le più contraddi- 
torie tendenze. Il cristianesimo ha necessariamente risentito 
l'influsso di queste condizioni, e la sua diffusione non ha se- 
guito un modello stereotipato. Le varie Chiese prenicene, se 
hanno identità di fede, se professano le medesime idealità 
morali, se possiedono la stessa organizzazione gerarchica, son 
distinte però da lievi, ma significanti caratteri propri, che im- 
primono a ciascuna di esse una fisionomia netta. Son come 
molteplici varietà di un’unica specie vivente. Se poi vogliamo 
ridurre queste differenze a tre tipi specifici, noi dobbiamo mi- 


(1) V. W. WAGNER, «Wert und Verwertung der griechischen 
Wissenschaft im Urtheil Clemens von Alexandrien », in Zeifschr. fiir 
Wissensch. Theologie, Ottobre 1902. Buon articolo, ma troppo sommario, 
«e sensibilmente incompleto. 
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rare ai caratteri propri della Chiesa romana, asiatica e africana, 
alessandrina (1). Per esprimere in una formula sintetica tali ca- 
ratteri, si potrebbe forse dire che l’antica Chiesa di Roma si 
è organizzata come una clientela; la Chiesa asiatica e l’afri- 
cana come una vasta associazione popolare, pronta a rompere 
i vincoli di dipendenza dall’Impero sfruttatore ; la Chiesa ales- 
sandrina come una nuova scuola, aggiunta alle innumerevoli 
che il Serapeion alimentava intorno a’ suoi portici monumen- 
tali. Come ha ben mostrato il Dufourcq, le prime apparizioni 
della Chiesa romana son caratterizzate dall’elemento aristocra- 
tico e senatoriale (2). AI tempo di Domiziano è il senatore 
Flavio Clemente la vittima della persecuzione; al tempo di 
Commodo è il senatore (3) Apollonio; negli Actus Petri cum 
Simone, originariamente forse del II secolo, si fa figurare un 
senatore Marcello cristiano, indotto da Simone a negare le abi- 
tuali elemosine ai poveri che circondano la sua casa (4); con 
il pontefice Callisto si combatte una lotta aspra fra i vari ceti 
sociali cristiani di Roma, di cui sussiste l’eco appassionata 
nei Filosofumeni; fino nel IV secolo il popolino cristiano di 
Roma si ribellerà ai rappresentanti dell’aristocrazia in seno 
alta Chiesa, e in occasione della elezione di Damaso a pon- 
tefice scenderà in piazza a difendere il suo eletto, Ursino. Nei 
più vetusti documenti della Chiesa romana, rifulge il senti- 
mento aristocratico dell’autorità e della sudditanza completa 
al potere imperiale (5). Le relazioni fra le varie classi della 


(1) Non facciamo naturalmente che accennare ad un argomento vasto 
e vitale, che richiederebbe uno svolgimento amplissimo. Cf, HARNACK, 
Die Mission, ecc. Leipzig, Hinrichs, 1902, pagg. 60-225, e « Analecta zur 
Altesten Geschichte, des Christentums in Rom.» Text. u. Unters. XIII 
vol., 2. Heft, 1905. 

(2) La Christianisation des foules. Paris, Bloud, 1905. 

(3) Questa sua qualità è negata da parecchi critici, anche dal CAL- 
LEWAÈERT (Revue des Questions historiques, aprile 1905), ma ci sembra 
non con solidi argomenti. 

(4) V. Acfa Apostolorum apochrypha, ed. di R. A. Lipsius e M. 
BONNET. Lipsia, 1891. V. HARNACK, Gesch. der altchristi. Litt., \I, 1, 549 
dove sostiene la data più tardiva di questi Atti. 

(5) Esempio tipico è la preghiera che chiude la Is Clementis. 
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società son concepite come la mutua cooperazione, e lo scam- 
bievole sostentamento verso le idealità ultraterrene. È notis- 
sima la delicata similitudine del Pastor Hermae, che vede 
simboleggiato nella vite attorcigliata al tronco dell’olmo, l’ap- 
poggio che il povero deve trovare nel ricco (1). 

Ben altri sono i caratteri delle Chiese asiatiche, e, come 
in un’eco fedele, delle Chiese dell’Africa proconsolare. Qui i) 
cristianesimo è apparso come imminente liberazione delle sof- 
ferenze e delle vessazioni che la politica unitaria fa gravare 
sulle folte popolazioni dell’Asia Minore. Ivi la vita è difficile, 
e le risorse naturali sono insufficienti al mantenimento di tutti. 
Un fenomeno notevole di emigrazione accompagna la storia 
di questo paese (2). Quindi gli animi son disposti ad acco- 
gliere ogni visione che sollevi dalle cure dell'esistenza, e.apra 
un orizzonte agognato di pace e di prosperità. Gli anonimi 
cristiani della Didachè (3) attendono, fiduciosi, il Signore che 
viene; Papia sogna un vero paradiso terrestre, ed Ireneo, pur 
emigrato nella Gallia, ricorda con entusiasmo i sogni del pre- 
sbitero (4). In questo ambiente esaltato, dove il cristianesimo 


(1) Pastor Hermae. Similitudine HI. 

(2) La Chie.a di Lione scaturisce da un elemento migratorio asiatico. 

(3) Essa ci sembra indiscutibilmente un documento siro-palestinese, 
e non egiziano. Basta ricordare alcune immagini, come quella del grano 
nascente sui monti, incompatibili con l’ambiente egiziano. 

(4) < Veniet dies in quibus vineae nascentur, singulae decem millia 
palmitum habentes, et in uno palmite dena millia brachiorum, et in uno 
vero brachio dena millia flagellorum, et in unoquoque flagello dena millia 
botruum, et in unoquoque botro dena millia acinorum, et unumquodque 
acinum expressum dabit viginti quinque metretas vini. Et cum eorum 
apprehenderit aliquis sanctorum botrum, alius clamabit: botrus ego. 
melior sum, me sume, per me Dominum benedic. Similiter et granum 
tritici decem millia spicarum generaturum, et unamquamque spicam 
habituram decem millia granorum, et unumquodque granum quinque- 
bilibras. similae clarae mundae : et reliqua autem poma, et semina, et 
herbae secundum congruentiam iis consequentem: et omnia animalia 
iis cibis utentia, quae a terra accipiuntur, pacifica et consentanea invicem 
fieri, subiecta hominibus cum omni subiectione ». Son le parole che 
Papia pone sul labbro di Gesù, e che Ireneo vieta di interpretare alle- 
goricamente (Adv. Haer. V. 33-4). 
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‘appare prevalentemente nel suo aspetto di originalità e di 
protesta al passato, è chiaro che la filosofia greca, e in genere. 
tutta la civiltà pagana, non trovino che accenti di disprezzo 
e furibondi attacchi di condanna. Taziano, della Siria, e Teo- 
filo di Antiochia, gettano a piene mani il sarcasmo sui più 
.alti rappresentanti dell’intelletto gentile. Da Cartagine, Ter- 
tulliano rincara la dose delle contumelie. Mai forse, nei più 
incerti pericoli d’infatuazione antirazionale, sono state scagliate 
contro Aristotile e contro Platone accuse e contumelie velenose 
come quelle dell’apologeta africano(1). 

Ad Alesandria d’Egitto le invettive di Tertulliano sareb- 
bero inconcepibili. La regina lussuosa del Nilo, unica via di 
comunicazione verso i paesi d’Oriente, donde la società ro- 
mana trae le soddisfazioni de’ suoi gusti raffinati, non ha ra- 
.gione alcuna di ripudiare il passato, nè è stimolata da alcuna 
lusinghiera visuale di più intenso benessere. A lei veramente 
la pace romana è stata foriera di ricchezze e di tranquillità. 
I suoi cittadini son tutti fervidamente intenti a far rifiorire 
le tradizionali dottrine della Grecia. La città è una palestra 
d’intellettuali; da lei parte il segnale del sincretismo filoso- 
fico del Il e del III secolo. In un’ atmesfera così affascinata 
dalle cure del pensiero, il cristianesimo non appare come 
una negazione del passato, nè come un’aspirazione tumultuosa 
‘verso l’avvenire. Penetrato nelle classi elevate del paese, esso 
vi diventa immediatamente addottrinato, scientifico, avversario 
del millenarismo, pronto ad attenuare il rigore delle sue for. 
mule come de’ suoi precetti, per renderli più accessibili alla 
psicologia alessandrina, fatta di dilettantismo, staremmo per 
dire, decadente. Nella’ scuola alessandrina Filone aveva già 
‘altra volta, in una geniale fusione della trascendenza plato- 
nica con l’immanenza stoica, creato la nozione filosofica ed 


(1) Ne offriamo un tenue saggio : « Miserum Aristotelem!, qui illis 
‘(haereticis) dialecticam instituit, artificem struendi et destruendi, versi- 
pellem in sententiis, coactam in coniecturis, duram in argumentis, ope- 
rariam contentionum, molestam etiam sibi ipsi, omnia retractantem, ne 
«quid omnino tractaverit». E continua a lungo su questo tono (Liber de 
Praescriptione adversus haereticos, cap. VII). 
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astratta del Logos; aveva in un lavoro superbo dell’ingegno 
ebraico, armonizzato ed accoppiato, la gnosi e la rivelazione. 
Il cristianesimo rinnovò su altre basi e completò l’audace ten- 
tativo filoniano. E non solamente nel campo delle idee la 
Chiesa alessandrina mirò a rinsaldare su un pacicifico terreno. 
d’intesa la civiltà tramontante del paganesimo e il Vangelo, 
ma anche nella pratica, nella interpretazione etica, il nuovo 
simbolo assunse una forma e una espressione più temperate, 
meno recise, meno impetuose. Non crediamo di affermare un 
paradosso, dicendo che il Quis dives salvetur, opera di Cle- 
mente, dove la rigida e parola di Gesù: — È più facile che 
un camello passi nella cruna di un ago, che non a un ricco 
penetrar nel regno dei cieli, — riceve un abile e prudente 
temperamento esegetico, non sarebbe stata mai scritta nelle 
Chiese asiatiche dei primi due secoli. I primi cristiani ales- 
sandrini, come i primi apologeti e!lenici, guardano con occhio 
sereno tutta la produzione intellettuale e sociale dell’ellenismo, 
non rifuggono dal crederla una provvidenziale preparazione 


al Vangelo. 


. 
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Ma tale attitudine al tempo di Clemente appare strana- 
mente difficoltosa e piena di pericolose conseguenze. Ed è 
«appunto per questo che il catecheta alessandrino dà prova 
di grande coraggio e di rapida intuizione, nell’avere sprezzato 
. i timori del suo tempo, e nell’aver proseguito la sintesi del 
passato e dell’avvenire nella tessitura scientifica ch’egli dà al 
dogma (1). 

Sugli albori stessi della predicazione apostolica, san Paolo 
aveva portato l’annunzio messianico fuori dell’ebraismo, nel 
campo di quel giudeo-ellenismo, che rappresentava gli ultimi 
accomodamenti di Jahvè con la civiltà pagana. La propaganda 


(1) A. HARNACK alle succose pagine che dedica a Clemente Ales- 
sandrino nella sua Dogmengeschichte, dà il titolo significativo, e solo 
leggermente esagerato : trasformazione della tradizione ecclesiastica in 
una filosofia religiosa, o origine della teologia scientifica (13, pag. 394. 
Tiibingen, Mohr, 1894). 
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paolina raccolse in quel campo copiosissimi allori. Ma la di- 
struzione di Gerusalemme, questo grande trionfo dell’antise- 
mitismo antico, isterilì d’un tratto i connubi dell’ebraismo el- 
lenico, e raccolse Israele diffuso per l’impero in una silenziosa 
opera di autocritica. La religione ebraica non fu d’allora 
in poi capace di altro che dei vuoti commenti talmudici. Il 
cristianesimo risentì direttamente il rude colpo dell’imperia- 
lismo invadente di Roma. Anch’esso, tra il 70 e il 150, si dà 
a opere di edificazione spirituale, e rifugge dalle ricerche sa- 
pienti delle armonie filosofiche. Ma non era questa un’attitu- 
dine a lungo possibile, e i centri del pensiero antico, come 
Alessandria, si ridestarono da tale inerzia apparente. Il cri- 
stianesimo, semplice predicazione morale, con i suoi dogmi 
non ancora integralmente spiegati, non avrebbe potuto essere 
la religione di tutta la cittadinanza imperiale. Bisognava di- 
lucidare le sue dottrine, elevarle sicuramente su una base te- 
cnicamente razionale. I primi che si lanciarono su questa via, 
si abbandonarono a una febbrile esaltazione speculativa e 
sembrarono compromettere l’esito finale del loro giusto e sa- 
lutare tentativo. Gli Gnostici collocarono il cristianesimo in 
una delle innumerevoli categorie di cui si costituivano le loro 
emanazioni fantastiche (1). Così gli fecero smarrire ogni ca- 
rattere di originalità, ogni differenza specifica. Traducendo in 
formule mistiche e teologiche le distinzioni di classe del mondo 
antico, catalogarono gli uomini in una triplice schiera : mate- 
riali, psichici, pneumatici: e riservarono soltanto a questi ul- 
timi il dono della salvezza. Così fecero smarrire al cristiane- 
simo ogni popolarità. Per reazione, la filosofia cadde general- 
mente in discredito. Le si rimproverava di aver provocato le 
esagerazioni gnostiche, che per tutto il secondo secolo costi- 
tuiscono la materia ordinaria della controversia religiosa. Ba- 
silide, Valentino, Bardesane, Eracleone erano degli iperintel- 


(1) V. MEaAD, Fragments of a faith forgotten. London, Theosophical 
Publishing. Society, 1900; e E. SCHMITT, Die Gnosis. Berlin, 1901. Due 
opere molto interessanti, nell’accento originale di simpatia onde studiano 
la tradizione gnostica. 
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lettuali, addestrati a tutte le finezze del pensiero classico. 
Senza dubbio: la filosofia era il più terribile avversario del 
Vangelo. Dinanzi a un complesso e decisivo dilemma si trovò 
dunque Clemente Alessandrino. La religione del Cristo doveva 
rifiutare la collaborazione della filosofia, e abbandonare così 
la maniera di aver efficacia sulle classi colte del tempo? O 
abbracciando il pensiero speculativo, doveva dimenticare, sotto 
la sua azione, i suoi sogni personali, doveva rinunziare alla 
sua autonomia ? L'educazione squisitamente razionale allon- 
tanava Clemente dalla prima soluzione e l’alta coscienza cri- 
stiana, la brama di conservare nella comunione dei fratelli 
l'integrità della fede, lo preservavano dalla seconda. 


® 
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Clemente Alessandrino coltivava un superbo proposito, 
ch’egli formula espressamente nel 1° capo del Pedagogo: — 
Tre elementi morali si fondono nell’uomo: i costumi, le azioni, 
gli affetti. Di essi, al Protreptico spettano i costumi. Il Protre- 
ptico conduce alla pietà: come la chiglia di una nave, costitui- 
sce il fondamento dell’edificio della fede; per il suo intervento 
noi abbandoniamo con gioia le nostre vecchie convinzioni; 
noi diveniamo più giovani e più alacri nel conquistare la 
beatitudine; noi esclamiamo col profeta: « Quam bonus Israel 
Deus, iis qui recto sunt cordel». Le azioni cadono sotto la 
sorveglianza della Parola che dà i precetti, mentre la Parola 
che esorta siincarica di guarire le passioni. È ognora la medesima 
Parola che compie funzioni diverse. Strappa da prima l’uomo 
alle abitudini mondane che son cresciute con lui, poi lo mena 
all’unica salvezza che emana dalla fede in Dio. Così la guida 
celeste, il Verbo, si chiama /rotfreptico o esortatore, quando 
invita gli uomini alla salvezza: del resto tutta la religione è 
una esortazione, diretta a far passare nella rettitudine l’esistenza, 
e a ingenerare il desiderio della vita futura. Ma quando il 
Logos compie l’opera di precettore e di medico, esorta all’obbe- 
dienza colui che ha convertito, con la promessa della guari- 
gione dalle passioni. Riceva dunque, opportunamente, il nome 
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di Pedagogo. Ora il Pedagogo si occupa dell’azione e non della 
scienza. Sua meta non è d'’istruire l’anima, ma di renderla 
migliore; vuol educare ad una vita virtuosa, non già dotta. 
La stessa Parola è adatta ad insegnare: ma non è qui che le 
spetta tale compito. La Parola didattica è quella che offre 
insegnamenti e dilucidazioni nel campo delle dottrine. Dal- 
l’azione del Pedagogo scaturisce la preservazione dagl’istinti 
perversi; il Pedagogo cura le anime come un medico i suoi 
malati, li conduce con esortazioni benevole, e li prepara a 
ricevere la cognizione completa della verità... Chi è malato non 
deve appressarsi alla verità prima di aver ricuperato la salute. 
L'anima malata ha bisogno del Pedagogo, affinchè questi 
guarisca le sue malattie, poi del Dottore, il quale, con le sue 
cure, la renda capace di conoscere e di contenere in se stessa 
la rivelazione della Parola. Così il Logos che vuol renderci 
consumati nella perfezione, con un’opera progressiva e salutare 
di disciplina, segue un eccellente metodo: converte, poi educa, 
poi istruisce: — «ngotpértov, tardaymyov, Sxdiddorov » —. 

Il tratto è abbastanza lungo, ma in compenso è molto 
interessante, e tradisce una notevole concezione del modo di 
raggiungere la verità, attraverso una purificazione lenta e 
laboriosa dello spirito. Da esso si può ricavare il completo 
disegno di Clemente. L’opera capitale della sua vita scientifica 
doveva constare di tre parti. Nella prima avrebbe studiato 
di convertire i gentili, mostrando l’assurdità della mitologia 
politeistica, e ricavando dalle loro stesse superstizioni motivi 
di convenienza per indurli alla fede cristiana: è il « A6yos 
mtporgertixog m00g “EAXAnvas », la cohortatio ad gentes, che ab- 
biamo. Nella seconda avrebbe intrapreso un lavoro di edifi- 
cazione spirituale, onde estirpare dall'anima del neo-conver- 
tito tutte quelle velleità passionali che ostacolano l’irradia- 
mento della verità: avrebbe cercato di allontanare da quelle 
mille tenui pratiche di paganesimo, in cui era irretita la vita 
ufficiale del tempo, la mente desiderosa di apprendere gli 
eterni dettami della fede: è il « IImdaywyés Aboyos », il Paeda- 
gogus, che pure abbiamo, e in cui Clemente, rivelatosi improv- 
visamente satirico acuto e flagellatore mordace dei vizi sociali, 


edili 


fa una pittura realistica delle passioni predominanti fra i suoi. 
contemporanei: Ma la terza opera, dov'è ? In qual suo libro 
Clemente ha insegnato tutte le verità religiose, che il Logos 
diddoxados prometteva ? Tutti gli studiosi di Patrologia vedono 
questa terza opera negli Stromati, i tappeti, e giudicano così 
che Clemente abbia realmente compiuto tutto il suo iniziale 
programma. Il Bardenhewer dice (1): « La terza parte e corona. 
del tutto è intitolata otewpareic, tappeti, nell’unico codice, sul 
quale si basa il testo di questa parte; il titolo originario era, 
a testimonianza dell’opera stessa, xata tv guiocopiuv yvmwoti- 
xv Uropywudtov otgwpareic, «tappeti di commentari scienti- 
fici sulla vera filosofia ». Suo compito doveva essere di esporre 
scientificamente la verità della rivelazione cristiana, ma la. 
materia corrisponde soltanto in modo imperfetto alle giuste 
aspettazioni. Gli Stromati ricadono sempre nel tono prope- 
deutico del Protreptico, avviano corsi di idee apologetiche,. 
attaccano questioni di morale pratica, mentre schivano l’attua- 
zione dell’annunciato programma ». Altri patrologi, come il Khin,. 
sono meno dubbiosi, e considerano i sette libri degli Stromati 
come il terzo stadio nell’opera di Clemente (2). Il De Faye, nella. 
sua brillante opera su Clemente Alessandrino, ha invece proposto 
un’ipotesi, che, ci sembra, assegna il giusto valore e l’oggettivo 
significato agli Stromati, e nello stesso tempo illumina com- 
pletamente le oscurità e le deficienze che in essi s’incontrano.. 
L'ipotesi del De Faye è l’unica che mentre intuisce il reale 
pensiero di Clemente, getta sulla Chiesa da cui egli è sorto 
una luce piena di rivelazione (3). 


(1) Patrologia, vol. 1. Trad. di A. MERCATI. Roma, 1903, pag. 160: 
e segg. 

(2) H. KiHN, Patrologie, vol 1: « Von den Zeiten der Apostel bis zum 
Toleranzedict von Mailand». Paderborn, Schéningh, 1904, pag. 303. Il 
Rauschen accenna all’ipotesi del De Faye, ma non si pronunzia. Manua le 
di Patrologia e delle sue relazioni con la storia aei dogmi. Trad. BRUSCOLI,. 
Firenze, 1904. 

(3) DE FAYE, op. cit., pag. 99 e segg. 
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La più spiccata caratteristica dell'ingegno di Clemente è di 
‘essere stato profondamente sintetico. La stessa sua passione 
,per l’allegoria, tramandatagli da Filone, e che ha così ampia- 
mente falsato l’intelligenza della Scrittura, rivela la sua ingenita 
‘tendenza a riassumere, ad accoppiare nell’unità delle relazioni, 
Je più disparate teorie della vecchia e della nuova civiltà. Eru- 
«dito in modo straordinario, preoccupato di far risaltare tutti 
gli aspetti migliori dei filosofi e dei poeti pagani, il suo cri- 
stianesimo ha rivestito necessariamente le forme del suo pen- 
‘siero e i motivi della sua speculazione. Egli ha amato la filo- 
‘sofia greca, e incapace di ripudiare tutto quel copioso tesoro 
«di cultura, ha innalzato l’edificio cristano su un duplice capo- 
‘saldo: la Bibbia e la filosofia pagana. Quindi, qualora Cle- 
mente avesse voluto esporre ex abrupto la sua concezione del 
cristianesimo, avrebbe certamente provocato lo sdegno dei suoi 
fratelli della fede, già messi sulla difesa dalle aberrazioni gno- 
stiche. Che intorno all’insigne catecheta numerosa fosse la 
‘schiera di coloro che diffidavano della filosofia ed eran pronti 
.a lanciare contro di lui, filosofeggiante, l’anatema è quanto 
risulta da parecchi tratti delle sue opere. Sugli inizi della sua 
‘opera Stromati, egli deve difendere il suo diritto a comporre 
‘opere: «O che forse è del tutto da vietarsi o solo ad alcuni 
deve concedersi di poter scrivere ? Sarebbe in verità superla- 
‘tivamente ridicolo ripudiare le opere degli onesti, per acco. 
gliere la letteratura dei disonesti. No. È cosa buona e com- 
mendevole lasciare una educata figliolanza. Ora i figli dello 
spirito sono i libri... La sapienza è benevola e ama comu- 
mica:si... La fusione degli spiriti fa germinare i semi deposti 
nel solco dell’anima. E il vero figlio è il discepolo...» (1). 

E altrove: « Nonnulli autem, qui se putant ihgeniosos, nec 
philosophiam attingere volunt, nec dialecticam, sed nec con- 
.templationem discere naturalem, sed solam et nudam fidem 


(1) Stromatum, lib. I, c. 1 trad. POTTER. 
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requirunt: perinde ac si cum nullam vitis curam gesserint, 
velint ab initio statim botros accipere» (1). Non si potrebbe 
essere più abili nella propria difesa, e più spiritualmente ironici 
nell’offesa. Ma intanto noi, da questi brevi attacchi, che si 
potrebbero chiamare personali, comprendiamo benissimo quan- 
ta diffidenza celassero intorno a Clemente i simpliciores, che 
temono dalle elucubrazioni dell’intellettuale non sia per uscire 
‘un cristianesimo deformato, ed evaporato in una ardente fanta- 
smagoria. Come avrebbe potuto il catecheta esporre nella sua 
interezza le sue idee religiose, sature di filosofia, dinanzi a un 
pubblico così mal disposto ? Egli ha dovuto allora affrontare 
una pregiudiziale inevitabile, ha dovuto difendere la filosofia, 
ha dovuto mostrarne le benemerenze e la compatibilità con la 
credenza religiosa, ha dovuto rassicurare i sospettosi ed i 
timidi, prima di annunziare a loro la nuova teologia. Ecco 
come sono nati gli Stromati. Come un preambolo al Maestro, 
come un lavoro occasionale, che ha preso adagio adagio per 
la sovrabbondanza della materia, per la loquace facondia del 
suo autore, la vastità di un’opera in sette libri. Clemente stes- 
so confessa di avere creduto di poter adempire il suo disegno 
in un solo libro, e che gli svolgimenti successivi l’han tratto 
fuori dei confini presegnati: « Quae (dixi) uno commentario 
statuimus absolvere, sed propter rerum multitudinem, cui neces- 
sario serviendum fuit, non licuit comprehendere » (2). In tal 
modo si spiegano molto bene parecchi particolari, a prima vista 
strani. Il titolo dell’opera è originale, e non è secondo i gusti 
abituali di Clemente: — tappeti. — È vero che a suo tempo 
erano di moda i titoli bizzarri, ed Aulo Gellio ne fa un elenco 
caratteristico (3). Ma Clemente ha sempre usato titoli lucidi e 
chiari: qui ricorre ad un epiteto, abituale sì, ma inetto a rive- 
iare quale sia il contenuto dell’opera. Molto facilmente ha 
voluto in questo modo far passare le sue idee, senza suscitare 
animosità apriostiche ed intempestive. Per l’identica ragione, 


(1) Sfr. 1. I, c. 4. 
(2) Str. 1. IV, c. 1. 
(3) Noctium Atticarum, libri XX, pref. 
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egli ha usato ed abusato dell’allegoria. Desideroso di appog- 
giare le sue opinioni sulla base salda della parola divina, ha 
cercato in ogni episodio scritturale tutte le possibili analogie 
capaci di offrir sostegno alle sue ipotesi: e con una pazienza 
e un acume rarissimi non ha risparmiato studio per raggiun- 
gere l’intento. Sicchè la parte essenziale della sua opera è il 
primo libro, dove si cerca di dimostrare l’eccezionale impor- 
tanza della filosofia per il servizio e l’illustrazione della sa- 
pienza cristiana. Tutti gli altri non fanno che svolgere le 
conseguenze prossime e remote della fusione che Clemente 
vagheggia tra la speculazione e la fede. Anch’egli ha dinanzi 
a sè l’ideale del perfetto cristiano o gnostico, a cui il cristia- 
nesimo si manifesta in tutta la sua vitale efficacia. Ma di tale 
perfezione non fa l’appannaggio esclusivo di una classe pri- 
vilegiata, abituata a esercitare l’ingegno nella ricerca del vero. 
Bensì tutti coloro che attraverso l’acqua battesimale han ricevuto 
la redenzione, sono capaci di raggiugere le più alte vette (1) 
della gnosi. Lo gnostico, cristiano veramente, si distinguerà 
dallo gnostico esaltato ed eterodosso, con le virtù operose del- 
la purita e della pietà e con la prontezza al quotidiano mar- 
tirio che è l’esistenza (2). 

Dopo avere svolto ampiamente questi punti, l’operosità 
intellettuale di Clemente si arrestò. Sia perchè gli venisse a 
mancare il tempo, sia perchè l’indecisione delle sue idee o il 
timore di eccitare le contraddizioni dei fratelli non gli permet- 
tesse di manitestare oltre il suo pensiero, l’ultima opera del- 
. la trilogia non venne più. Il Didascalos rimase allo stato di 
semplice desiderio. In fondo non fu una grande perdita. Con 
la sua opera gli Stromati Clemente aveva già insegnato un 
principio fecondo: egli poteva lasciare di scrivere: era stato 
un maestro dei secoli. A 

* * 

Clemente afferma che la filosofia è stata data ai Greci per 

compiere in mezzo ad essi l’identica opera di preparazione 


(1) Str. 1. De IV. 
(2) Str. I. V. 
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che il Vecchio Testamento ha compiuto fra gli Ebrei: li ha 
preparati al!a luce del Vangelo (1). Non si può dunque dichia- 
rare inutile: il cristiano deve necessariamente usufruire di quel- 
le parziali luci che hanno preparato la rivelazione completa 
del Logos. Del resto « etiam si sit inutilis philosophia, tamen 
si inutilem eam confirmare est utile, iam utilis est » (2). Ma 
non ci dobbiamo arrestare a quest'opera negativa. « Erat qui- 
dem ante Domini adventum philosophia Graecis necessaria ad 
iustitiam: nunc autem est utilis ad pietatem, cui necessario 
praemittenda est ab iis, qui fidem ex demonstratione percipiunt... 
Nam cum tu fidem philosophia et multo prudenti rectoque 
eiusmodi sumtu tamquam lorica munieris, sophistis inaccessam 
servabis » (3). Una è la via della verità, ma in essa conflui- 
scono le più varie correnti. Di tutte, Dio è la causa: ma ine- 
guale. Del Testamento ebraico, Dio è autore immediato, del- 
la filosofia mediato, poichè quanto di meglio è riuscita a fis- 
sare la speculazione pre-cristiana è luce strappata alla rivela- 
zione. Certamente i filosofi han rubato alla Bibbia: ma è stato 
il furto di Prometeo, che strappa una scintilla del fuoco 
vitale. Nella Scrittura noi troviamo infinite allegorie che sim- 
boleggiano la fecondità della filosofia. Agar, che dà un figlio 
ad Abramo; i pesci, che Cristo moltiplica. Ai seguaci del pen- 
Siero astratto son riserbate la funzione di guide dell'umanità: 
sono come i montoni, che il pastore pone dinanzi al gregge: 
tutti gli uomini li seguono (4). Essi han raccolto ed annunziato 
al mondo la sapienza di quella mente che empie il mondo. E 
non solamente della filosofia furono i « barbari » i benemeriti 
inventori, ma di quasi tutte le discipline artistiche e letterarie. 
Come potremo perciò disprezzarli ? (5). Sicchè considerando il 
passato, noi non dobbiamo deprimerne le buone qualità. Co- 
me la pioggia, inondando le campagne, fa nascere le più varie 


(1) Str. VI, 67. 
(2) Str. I, 2 
(3) Str. 1, 5. 
(4) Str. 1, 28 
(5) Str. 1, 10 
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forme di vegetazione, il Logos, fecondando l’umana natura fa 
sorgere le più varie manifestazioni dello spirito. Noi dobbiamo 
tutte accogliere volenterosamente. La nave dell'umanità non 
procede guidata da un unico stimolo. « Quemadmodum autem 
multi homines, qui navem trahunt, non dici possunt multae 
causae, sed una causa ex multis constans; non est enim unu- 
squisque causa, ut navis trahatur, sed cum aliis: ita etiam 
philosophia confert ad comprehendendam veritatem, cum sit 
inquisitio veritatis, non quod sit causa comprehensionis, sed 
causa cum aliis, et cooperatrix, et forte etiam causam con- 


causans >». 


* 
* »* 


Così Clemente, concependo con un colpo d’occhio equili- 
brato la possibilità di trarre la ricerca filosofica a servizio della 
verità cristiana, preservava la Chiesa dall’immobilità rigida 
a cui l’avrebbe condotta l’intransigenza dei simpliciores. Ora 
rimarrebbe a vedere in qual misura la infiltrazione speculativa 
ha accompagnato il maturare della fede di Clemente. Ma la 
ricerca, interessantissima, ci condurrebbe troppo lontano. Ba- 
sterà l’accennare che nel concetto di Dio l’alessandrino è pre- 
valentemente platonico; nel concetto cristologico, filoniano; 
nella dottrina etica, stoico. Ma sempre domina su questa ricca 
utilizzazione della filosofia ellenica la preoccupazione sana e 
permanente di conservare integri i caratteri del cristianesimo, 
e illuminare, intatta, la professione di fede. Il carattere perso- 
nale del Logos spicca in Clemente più che in Filone; il carat- 
tere altruistico della virtù spicca in lui più che in Epitteto. 
Infine la trascendenza divina di Platone è temperata dalla fede 
nella bontà e nella provvidente assistenza di Dio: è questo un 
concetto originalissimo e che solo il cristianesimo, con la fede 
in Dio Padre, ha saputo innestare sulla fredda speculazione 
greca. Aristotele « il più grande razionalista che sia mai esisti- 
to », non Si è mai preoccupato della Provvidenza. Senza dub- 
bio le idee di Clemente sono vaghe, indecise, fluttuanti, come 
idee di un pensiero nascente. Tutte le sue opere, per esempio, 
gravitano intorno ai due concetti fondamentali della (otis e 
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della yv®ow: e pure Clemente non riesce a fissare nettamente: 
i rapporti che intercedono fra di esse. Da buon platonico, sem- 
bra talora elevare al cielo la potenza del pensiero: tal’altra,. 
attonito di fronte al mistero dell’universo, accessibile alle voci 
del misticismo cristiano, si appoggia alla fede, come unico: 
principio di conoscenza e di bene. Quest'ultima tendenza sem- 
bra alla fine prendere in lui il sopravvento. È noi cogliamo 
qua e là negli Stromati, frasi come queste: « Principium univer- 
sorum per fidem scimus, non autem per demonstrationem... Prius. 
dictae virtutis (charitas, poenitentia ecc.), sunt elementa cogni- 
tionis, et fides est elementaris, nec minus homini gnostico ne- 
cessaria, quam ei, qui in hoc mundo vivit, ad vivendum respi- 
ratio. Ut autem absque quatuor elementis non possumus vivere,. 
ita nec absque fide possumus assequi cognitionem. Haec est 
ergo basis veritatis... Dominus est supra mundum universum, 
atque adeo ultra mundum, qui percipitur intelligentia... Deus. 
quidem cum demonstrari nequeat, non potest esse scientiae 
obiectum » (1). Strane parole invero, che richiamano alla nostra 
fantasia molte idee oggi di moda. 

Come sublime Conclusione clemente afferma che «è di- 
stillato nell'uomo un segreto effluvio divino: àardfford vs. 
ew » (2). Senza dubbio, Clemente ha sorbito dal cristiane- 
simo una forte inclinazione al misticismo. Chi potrebbe ancora: 
ripetere ch’egli è stato principalmente un filosofo ? 


Raf 
Da questi rapidi accenni s’intuisce già tutto il valore del 
pensiero di Clemente. Posto tra il fiorire rigoglioso dello gno-- 
sticismo astratto e la fede semplice ma timorosa dei più, egli. 
non ha lanciato contro la filosofia l’anatema di Tertulliano.. 


(1) Str. II. passim. 

(2) «La fede è secondo Clemente non solamente alla base di ogni: 
conoscenza di Dio, ma della conoscenza in generale. È un'idea curiosa» 
e originale. Clemente intravede all’origine del pensiero come della vo- 
ontà, un atto di fede incoseiente » (DE FAYE, op. cit. pag. 198). 
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‘L'ha chiamata nel chiuso recinto del Signore, e l’ha resa umile 
ancella della verità cristiana. Con questo atteggiamento ardito 
e sicuro, il prete alessandrino ha dato al mondo cristiano un 
prezioso annunzio: per trionfare, il Vangelo non doveva re- 
pudiare ma elevare il passato: la storia del pensiero e della 
«civiltà non poteva avere soluzione di continuità. I secoli cri- 
stiani han raccolto e sviluppato l’insegnamento clementino. 
Come potrebbe sostenersi che la Chiesa ha preferito seguire 
l’intransigenza di Tertulliano, anzichè l’oculata e opportuna 
guida di Clemente ? Come si può affermare che la Chiesa ha 
ripudiato il metodo e lo spirito di Clemente, condannando Ori- 
gene suo discepolo (1) ? La realtà è ben diversa. Si sa: ogni 
nuovo indirizzo di pensiero è esposto a trascendere i confini 
della verità e della giustizia. L’allegorismo clementino condusse 
Origene a starne aberrazioni ela Chiesa, provvidenzialmente, 
de escluse dal partecipare al legittimo sviluppo del pensiero 
.cristiano. Ma il metodo di Clemente, metodo di adattamento 
«della filosofia greca al dogma, fu da lei fatto proprio, e rap- 
presentò la causa della teologia cattolica. Cambiò la base del- 
il’armonia: non più a Pltaone o alla Stoa fu chiesta la verità 
razionale, capace di sostenere e accompagnare la dilucida- 
zione del dogma. Con Giovanni Damasceno, Aristotele sem- 
brerà presentarsi ai pensatori della Chiesa come il più saggio 
cooperatore della dottrina religiosa. Ma ciò non conta. L'es- 
senziale stava nel non condannare in globo il pensiero an- 
tico, come refrattario a qualunque retto uso cristiano. Era 
‘la questione di metodo, che Clemente aveva risolto con tanta 
franchezza. La sua soluzione non fu mai ripudiata. Quando 
sul cadere del medio evo un ingegno meraviglioso creò quella 
sintesi del pensiero umano e divino che si chiama — Somma 
Teologica — Clemente avrebbe potuto realmente fremere di 
soddisfazione: era apparso il suo più grande interprete e il 
suo più completo continuatore | 


(1) DE FAYE, op. cit. pag. 301. 


Una polemica religiosa al terzo secolo 


Il mezzo più rapido e più sicuro per giungere, mediante 
| l'indagine critica e l’interpretazione psicologica, a comprendere 
lo stato di una dottrina in un determinato momento storico, 
è quello di arrestare la propria attenzione sulle opere polemi- 
che, in cui essa si difende dagli attacchi delle dottrine fino 
allora dominanti, o le attacca di propria iniziativa. Per rintrac- 
ciare l’evoluzione di un pensiero, per coglierne, fresco e vivo, 
il primo germoglio, per seguirne pazientemente il lento svilup- 
po, per segnalarne i successi, val più analizzare le polemiche 
da esso sostenute o provocate sul suo cammino, che interro- 
gare le opere didattiche ed espositive, dove è freddamente in- 
segnato. I trattati infatti han sempre qualcosa di misurato, di 
sistematico e, in fondo, di artificiale e di accademico: gli scritti 
polemici invece, sgorgando violentemente dal conflitto delle 
cose e delle persone; improvvisati nel fervore della mischia; 
ripercuotenti senza misure convenzionali l’eco di un'idea vis- 
suta e di unideale profondamente sentito, rivelano senza om- 
bre lo stato d’animo dei polemisti, e, attraverso ad esso, la 
vitalità o la vecchiaia dei loro sistemi. Così può accadere che 
una breve polemica possa condurci alla comprensione di un 
momento storico, meglio di tutta una biblioteca. Non credete 
voi per esempio che, se fra qualche lustro, ci sarà chi abbia 
vaghezza di conoscere la situazione intellettuale o religiosa 
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del nostro mondo, egli ne saprà già abbastanza quando avrà 
consultato una delle polemiche che si fanno su per i nostri 
periodici ? Si dice, è vero, ed è una constatazione attinta diret- 
tamente dall’esperienza, che le polemiche non sono mai serene: 
che lo stato d'animo in preda all’eccitazione momentanea fa 
scomparire in esse le buone ragioni, sotto una colluvie di 
personalità e d’invettive. Ma è questo appunto, mi si perdoni 
il paradosso, il lato buono delle polemiche, quello che le rende 
tanto istruttive. Poichè un’idea, sicura della sua feconda gio- 
vinezza, non ha alcun bisogno di inveire o attaccare, per ren- 
dere più sollecito ii proprio trionfo: solo le idee cadenti, e le 
psicologie povere ed esauste, nascondono sotto il clamore 
delle accuse, l’aridità dei loro argomenti. La polemica, al cui 
studio son dedicate queste pagine, ce ne dà una prova eloquen- 
tissima. Il Contra Celsum di Origene, la principale opera apo- 
logetica del grande alessandrino, è pervaso da capo a fondo 
di un così squisito senso di dignità e di equanimità, che qua- 
lora non avessimo altri argomenti per credere nella bontà della 
causa difesa dallo scrittore, basterebbe questo per empirci dì 
ammirazione e per convincerci. E pure Celso aveva accumulato 
nel Sermo verax la copia più abbondante e più solida di ragioni 
che la filosofia come la politica del paganesimo potessero ac- 
campare contro la nuova fede: e un difensore di questa doveva 
essere molto tentato di aggiungere alle proprie risposte un 
grano d’ironia, per rendere più sicuro il proprio trionfo su così 
agguerrito avversario. Origene sa che la potenza del suo Van- 
gelo non ha bisogno alcuno di simili sussidi: e, serenamente, 
affida allo sfolgorio della sua erudizione la difesa del credo 
cristiano. Anzi, fa qualcosa di più: raccoglie la sfida di Celso, 
ma nello stesso tempo confessa che la sfida ben più autorevol- 
mente è stata raccolta dalla storia, e che il trionfo del Cristo 
è già clamoroso nel rinnovamento del pensiero e della vita de” 
suoi seguaci, in tutta l'ampia fioritura d’idealità che è scaturita 
dalla sua buona novella. « Attaccato da falsi testimoni — egli 
dice nel prologo — (1) Gesù tacque: alle accuse di cui era 


(1) Seguiamo il testo del MIONE, P. G. XI, col. 641-1632: l'abbiamo 
qua e là confrontato con la splendida edizione del KOETSCHAU, nei « Grie- 
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fatto segno nulla rispose, persuaso che tutta la sua vita e le 
opere compiute fra i giudei valessero a ribattere le voci calun- 
niose più di qualsiasi discorso... Ammaestrato da questo esem- 
pio, io non dubito di affermare che la mia difesa non raggiungerà 
mai l’efficacia di quella che è nelle cose e nei fatti, non saprà mai 
sostituire la potenza del Cristo, evidente a chi non sia del tutto 
cieco... Tanto più che colui il quale avrà gustato una volta 
la carità del Signore, non se ne staccherà certo per le parole 
di Celso ». Con questo sentimento di umiltà di fronte al corso 
fatale dei fatti, con tale incrollabile fiducia nell’avvenire del 
cristianesimo, Origene non manca però di chiamare in soccorso 
della sua apologetica tutte le risorse della sua scienza filoso- 
fica ed esegetica: mai, abbiamo detto, le armi di una contro- 
versia volgare. È vero che quand’ggli scriveva Celso era morto, 
forse da più di mezzo secolo: ma noi sappiamo che non sem- 
pre gli astii polemici perdonano alle tombe; che anzi, il sapere 
l'avversario incapace di rispondere, può acuirli. 

Per l’altezza de’ suoi metodi, per la ricchezza della sua 
dottrina, il Contra Celsum ha richiamato innumerevoli volte 
l’attenzione degli studiosi (2). Noi vorremmo ora considerarne 
alcuni aspetti che ci sembrano fin qui poco o poco esattamente 
studiati; vorremmo cioè definire l’attitudine di Origene di fron- 
te a un problema che è per noi oggi alla base di ogni apo- 
logetica religiosa, il poblema cioè del metodo da seguirsi per 
la dimostrazione della fede nel soprannaturale in genere e nel 


chischen christlichen Schriftstellern der ersten drei Jahrhunderte» (Il e 
III vol.). 

(2) V. una bibliografia completa nei due articoli dedicati a Ce/sus e 
Origenes, rispettivamente dal NEUMANN e dal PREUSCHEN, nel Ill (p. 772) e 
XIV (p. 467) vol. della « RealencyklopdAdie fr prot. Th. u. K. » (33 ed.) Noi 
abbiamo consultato principalmente le seguenti opere e articoli generali: 
J. L. MOSCHEIM, «Origenes, Vorstehers der christlichen Schule zu 
Alexandrien acht Biicher von der Wahreit der christlichen Religion 
wieder den Weltweisen Celsus ». Hamburg, Bohn, 1745. — Bigg, « The 
christian platonists of Alexandria». Oxford, 1886. — Id., « Neopla- 
tonism », London, 1895. — Lipsius, «Celsus und Origenes», Z. fir 
wissen. Th. 1864, 37-57. — COEN, «Il più antico libro pagano di pole- 
mica religiosa contro ii cristianesimo », in La Rasegna settimanale, 1880, 
18 aprile, col. 270-282. 


— 132 — 


cristianesimo in ispecie; e ricercare la sua posizione di fronte 
alla vita sociale romana, il modo di difendersi. dagli attacchi 
di Celso, che considera i cristiani come il pericolo più grave 
e imminente dello Stato. Le due ricerche non possono farsi 
sul medesimo piano. Mentre Origene consacra parte dell’ottavo 
libro a combattere le accuse di sovversivismo (precisamente 
come nel libro di Celso tali accuse costituivano il principio 
e la fine), non consacra alcun capitolo in particolare a esporre 
le ragioni per le quali ogni individuo ragionevole deve in- 
dursi alla fede nel divino. Gli uomini del terzo secolo vivevano 
in un ambiente straordinariamente religioso: e la difesa della 
religiosità in genere era del tutto superflua. D'altra parte la fede 
cristiana era, come fatto collettivo, così recente, che le sue 
origini si perdevano negli strati subcoscienti di ogni nuovo 
credente, in cui la fede era o una conquista personale o re- 
taggio familiare di recentissima data. Quindi lo sforzo del- 
l’apologeta era diretto a mostrare la non irragionevolezza della 
fede cristiana, a uomini avidi di fede, più che la necessità di 
una fede, a uomini imbevuti di naturalismo. Ciò non toglie, 
e questo vogliamo mostrare, che a quando a quando Origene 
lasci trapelare, quasi incidentalmente, la maniera in cui egli 
concepisce l'adesione dello spirito alla religione cristiana, e 
accenni ai fatti argomentativi sui quali tale adesione riposa. 


* 
* * 


È necessario innanzi tutto che riferiamo in succinto i risul- 
tati più sicuri della critica, sulla persona e l’opera dei due 
contendenti, affinchè le accuse di Celso e le risposte di Ori- 
gene, ricollocate nel loro ambiente, appaiano in luce più 
veritiera (1). La critica ha sollevato e studiato, a loro pro- 
posito, una folla di questioni. Chi è Celso; in che tempo 
è vissuto; quale filosofia ha professato; e quanto tempo 
è trascorso fra il suo Sermo verax e la replica di Origene ? 


(1) V. A. HARNACK Geschichte der altchristlichen Literatur bis Euse- 
dius. Vol. I, p. 332-405; vol. Il, p. 1, p. 314-315 (Celso); p. 26-54. 
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Il Keim ha dimostrato (1) che questo Celso è il medesimo 
a cui Origene attribuisce dubitativamente alcuni libri xaxà 
uayeias (2), e che di più egli deve identificarsi con quel Celso 
di Roma, amico di Luciano, al quale il sottile ironista siro 
dedicò il suo scritto « Pseudomantis » e di cui appunto ei dice 
(c. 21) che aveva composto ovyyodupara xarà Mdayov. Questa 
identità era Stata ritenuta costantemente dagli storici di varia 
scuola: Baronio, Hurt, Basnage, Valesio, Dodwel, Fabricio. 
Ma quello che gli storici tradizionali han costantemente ritenuto, 
e che la critica moderna invece esclude recisamente, è che 
Celso sia stato epicureo (3). Non mancano delle buone ragioni 
per sostenerlo. Innanzi tutto c’è il sospetto avanzato da Origene 
stesso: Se Celso è epicureo... Se è lo stesso epicureo che 
ha scritto due altri libri contro i cristiani... Come epicureo 
ha voluto annientare la potenza della magia, mostrandola im- 
presa da impostori (4). Inoltre le parole del pagano, riferite, 
includono talora accenni espliciti all’epicureismo : quando Celso 
considera il lavoro come il più grande dei mali e la voluttà 
come il sommo bene, quando asserisce che i cristiani affer- 
manti di aver visto il Cristo risorto han preso i loro sogni 
per realtà, quando pretende che è un ingannare il popolo, pro- 
mettere la vita futura, e dichiara che il mondo non è fatto 
per gli uomini, più di quel che non sia fatto per gli altri es- 
seri viventi, professa le più genuine teorie di Epicuro (5). Ma 
questi sono argomenti di debole probabilità, ai quali non è 
difficile rispondere. Innanzi tutto la forma incerta con la quale 


(1) Th. KEiM, Celsus’” Wahres Wort. Aeltesie Streitschrift antiker 
Weltanschauung gegen das Christentum vom Jahr 178 n. Ch. Wiederherge- 
stellt, aus dem griechischen ilbersetz, untersucht und erlàutert mit Lucian 
und Minucius Felix verglichen. Ziirich, 1873, p. 275 e segg. 

(2) Co. C. 1, 68: «Nescio tamen an ille ipse sit, qui multos contra 
magiam libros conscripserit ». 

(3) H. FENGER, ha scritto un opuscolo per dimostrare esaurientemente 
questa tesi: De Celso, christianorum adversario, epicureo. Harniae, 1828. - 
Il LIGHTFOOT, /gnatius ecc, 1° ed. pag. 514, ha accumulato su questo pun- 
to le estreme obbiezioni. 

(4) Co. C. III, 49; IV, 56, 86. 

(5) Co. C. II, 41, 42, 60; III, 35, 80; IV, 75. 
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Origene classifica l'avversario, mostra che prima di giungere 
a lui, la fama di Celso aveva subìto profonde modificazioni 
e aveva perduto i contorni netti: non si sapeva a tanta distanza 
di tempo e di luoghi, a quale scuola filosofica egli fosse ap- 
partenuto. Altri passi invece depongono indubbiamente a fa- 
vore di un Celso, platonico molto più che epicureo. Il pole- 
mista pagano dice: « Mi sembra che i cristiani agiscano ini- 
quamente e offendano la munificenza divina, allettando gli uo- 
mini perversi con una speranza illusoria e inducendoli a di- 
sprezzare i beni della terra, quasi che, abbandonati questi, 
fossero per conseguire una beatitudine maggiore » (1). Origene 
coglie quest’ultima frecciata alle speranze del paradiso, e in- 
voca(2) l’autorità di Platone e di Pitagora per accertare l’im- 
mortalità dell'anima, ma non scorge che l’intonazione generale 
dell’accusa rivela un filosofo che ammette l’esistenza di un 
Dio provvido, che non è, vale a dire, epicureo. In un altro 
punto, Celso nega che Dio o suo figlio, la cui natura è immu- 
tabile e assolutamente perfetta, si siano potuti abbassare fino 
a discendere sulla terra: essi possono semplicemente inviare 
fra gli uomini, dei demoni o degli angeli (3). Queste asserzioni 
. emanano da uno spirito eminentemente platonico: che ha sa- 
puto temperare il concetto superbo della trascendenza, con 
quella vecchia fede dei latini nei geni tutelari dei luoghi e delle 
persone; temperamento del resto così comune ai pensatori romani 
del II e HI secolo d. C. Già: anche a priori può affermarsi, che il 
tramonto del secondo secolo può aver visto in Siria il ghigno 
beffardo di Luciano, non può aver visto a Roma, dove i teoremi di 
Plutarco e le fantasie di Apuleio godono tanta popolarità, il pro- 
filo pensoso di un filosofo che di fronte alla natura e alla vita ha 
assunto l’atteggiamento composto, e meravigliosamente sereno 
di Lucrezio. La società cosmopolitica del tempo degli Antonini 
sente profondamente la religiosità, come vincolo di razze e 
strumento alla fusione dei popoli: chi non soffre il giogo ro- 


(1) III, 78. 
(2) III, 80. 
(3) Co. C. IV, 14; V, 2. 
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mano, e vuol sottrarsi a tutti i suoi mezzi di dominio, abbraccia 
l’intransigenza cristiana, se ha volontà di lotta, o schernirà 
promiscuamente ogni fede, se rinuncia a un proprio ideale. 
Celso, tipo schietto di conservatore, ha una fede che risponde. 
ai bisogni dei tempi, lievemente mistica e sopratutto tollerante. 
D'altra parte anche il Celso amico di Luciano appare come un 
platonico, senza esagerazioni e senza esclusivismi. È vero che 
Luciano chiama i platonici nel suo opuscolo su Alessandro 
d’Abonoticos (1), «i buoni amici dell’impostore » in opposizione 
agli epicurei, da questo odiati: ma questo può intendersi come 
uno scherzo, inoffensivo per chi riprovava i platonici fanatici 
e ingannati dal falso profeta. Così, quando Luciano elogia la 
dottrina di Epicuro, ciò non suppone un’adesione completa del 
suo amico alle medesime dottrine: come non la suppone la ria- 
bilitazione di Epicuro, tentata da Luciano nella fine del suo opu- 
scolo. Anzi Luciano manifestando la sua intenzione di non dir 
nulla d’indecoroso a proposito di Pitagora, ci mostra che il 
suo amico teneva questo filosofo in grande venerazione. JI 
principio stesso dell’opuscolo prova che i due scrittori non 
professavano le medesime dottrine. Celso chiedeva al suo ami- 
co una storia dell’impostore; giudicava, da buon platonico, 
degne di qualche considerazione le sue virtù demoniache. Lu- 
ciano al contrario arrossiva di doversi occupare di un tale 
individuo. Malgrado però tale divergenza di opinione, l’amici- 
zia dei due uomini, ugualmente vincolati alla causa del con- 
servatorismo romano, non ha nulla di anormale. 

Celso ha vissuto la sua gioventù sotto Adriano (2), e viveva 
ancora ai tempi di Commodo, quando cioè scriveva Luciano 
il suo Pseudomantis. La sua esistenza dunque si muove fra il 
120 e il 190: Origene testimonia che visse molto a lungo (3). 
Se vogliamo ora determinare l’epoca nella quale il Sermo 
verax fu scritto, noi dobbiamo badare ai caratteri interni del- 
l’opera. La quale accenna ad uno gnosticismo e ad un marcio- 


(1) ’AXéfavdoos f Fevdouavuis. Ed. Dindorf, p. 526-544. 
(2) Co. C.1, 8. 
(3) Praef. 4. 
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nitismo sviluppati al più alto grado. La maniera nella quale 
l'avversario dei cristiani parla della grande chiesa e delle nume- 
rose sette eretiche (1), non potrebbe concepirsi prima del 160 
e dopo il 200. Celso, fra l’altro, parla di una comunità di Mar- 
celliani, seguaci di Marcellina. Ora Marcellina è venuta a Roma 
la prima volta sotto Aniceto (154, 156-165, 167) (2): e di una 
setta di marcelliani vicino ad una di marcioniti, non si è po- 
tuto parlare prima del 165. Ma si può anche maggiormente 
circoscrivere il tempo della redazione del Sermo verax. In una 
sua invettiva, Celso allude a una persecuzione dei cristiani 
così violenta che nessun fedele è tranquillo sui suoi giorni (3). 
Così non avrebbe potuto scrivere qnalche anno dopo che Com- 
modo (180-192) aveva assunto il governo: sotto questo impe- 
ratore, così influenzato dalla parola mite di Marcia, la situa- 
zione dei cristiani, contro i quali si erano sollevate tante ire 
furibonde di popolo al tempo di Marco Aurelio, era radical- 
mente cambiata. Il libro dunque apparve fra il 165 e il 183. 
Di più leggiamo al lib. VIII, c. 71.: &v oÎ vîv Puordebovtes iuov 
voi Terodévies GAMOL, toÙs atdis Puordevoviug meio, « se coloro 
che ora ci governano, persuasi da te, fossero catturati, tu rico- 
minceresti la tua opera di persuasione sui loro Successori ». 
A ragione nota il Neumann (4) che il vîy vieta di intendere il 
« Puordevovtes » come un plurale di categoria, e non come un 
plurale, accennante a una dominazione esercitata da più per- 
sone. Quella particella temporale rende inani le difficoltà che 
potrebbero ricavarsi dagli altri passi(5) nei quali si parla di 
un solo sovrano: tanto più che questi passi includono un’af- 
fermazione di principi monarchici in genere, più che un’allu- 
sione a un unico signore presente. Sicchè l’opera di Celso 
. deve cronologicamente collocarsi in quel periodo (novembre 
176-180), nel quale Marco Aurelio si associò all’impero Com- 

(1) V, 62. 

(2) EusEBIO, 7. E., IV, 22. 

(3) Co. C.IIIV 69. «... Et e vobis, si quis adhuc errat latitatque, morte 
piectendus quaeritur». 


(4) Der ròmische Staat und die allgemeine Kirche I, (1890), pag. 58 
(5) VIII, 68, 73. 
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modo. Volendo precisare ancor più, si potrebbe ritenere col 
Keim che Celso scrisse tra la fine del 177 e il principio del 
178, mentre fervevano i preparativi militari per la seconda spe- 
dizione contro i germani, da cui l’imperatore filosofo non do- 
veva più tornare. 

Assegnare il tempo nel quale Origene rispose a Celso, 
conservandoci così i frammenti del forte attacco al cristiane- 
simo, è molto più facile, seguendo la narrazione che della vita 
così avventurosa e dell’operosità così brillante del prete ales- 
sandrino, salito sulla cattedra della scuola catechetica a diciot- 
to anni, ci ha conservato Eusebio (/H. E., lib. VI, c. 36) (1). 
Fra il 246 e il 249, già settantenne, lasciò di dettare agli ste- 
nografi, che la generosità del suo antico discepolo Ambrogio 
aveva messo a sua disposizione, «tractatus quos paene quo- 
tidie in ecclesia habebat ex tempore » (2). Fece allora un viag- 
gio in Arabia, scrisse il Contra Celsum, 25 tomi sul Vangelo 
di s. Matteo, i tomi sui dodici profeti, una lettera all’impera- 
tore Filippo l’arabo e alla sua consorte e altre lettere. Il Neu- 
mann (3) ha voluto anche di più precisare, e ha detto che 
l’Anti-Celsus deve attribuirsi all'anno 248, nel quale cadeva 
precisamente la festa millenaria della fondazione di Roma. Ed 
è senza dubbio una supposizione seducente quella di iîmma- 
ginare la composizione di questo libro, dove così alto è l’inno 
elevato alla forza cristiana, spezzante la tradizione quiritaria, 
nell’anno appunto in cui questa tradizione celebrava il suo 
solenne giubileo. Ma l'ipotesi non ha argomenti in proprio 
sostegno, e Harnack (4) nota acutamente che a un egiziano e 


(1) In MIGNE, P. G., vol. XX, col. 596. 

(2) PANFILO, Apol. pro Orig. (frammenti raccolti da Lommatzsch, t. 
XXV, pag. 298). 

(3) Op. cit. pag. 273. L’A. ha creduto anche di rendere più plausi- 
bile la sua ipotesi, ricorrendo ad una analogia storica, di dubbio va- 
lore: « So tritt Origenes mit seinen Biichern gegen Celsus der Jubelfeier 
des 1000 i4hringen heidnischen Reiches in seiner Weise entgeger, wie 
aus 4hnlichen Motiven die Kurie das Lutherfest von 1883 mit ihren Monu-. 
menta reformationis Lutheranae begleitet hat! >» 

(4) G. d. Altch. Lit. Il B., 2 T., pag. 35, nota. 
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«di più cristiano, come Origene, il giubileo romano non do- 
veva fare alcuna impressione. 


* 
è * 


Abbiamo già visto in principio come Origene giudica quale 
‘prova invincibile di una fede, gli effetti da essa suscitati nella 
pratica: « Di fronte agli attacchi dei propri avversari, Gesù, 
invariabilmente tace, anche oggi, e non risponde : ma addita a 
‘sua difesa la vita morale dei suoi discepoli » (1) È per lui 
l'argomento decisivo, perchè in ogni adesione intellettiva egli 
vede la necessità di una predisposizione psicologica, lo sforzo 
‘di una libera iniziativa, la tenacia dell’esercizio: « Per com- 
piere le imprese che a noi appaiono più difficili, quasi impossi- 
bili, occorre una volontà decisa e la ripetizione degli atti » (2). 
In tal modo, l’uomo riesce a sollevare nella luce della sua 
coscienza, le idee seminate da Dio in lui: « Se tutti gli uomini 
non portassero impresse nei loro cuori le nozioni necessarie 
per il governo dei costumi, i perversi dovrebbero sfuggire alla 
punizione divina. Invece Iddio v’incise quelle stesse cose 
‘che insegnò per mezzo dei profeti e del Salvatore (3). Perciò 
nessuno può scusarsi, perchè tutti hanno ‘“sensum legis in 
‘corde suo scriptum”. Anche le Scritture sembrano alludere a 
ciò, quando narrano di Dio che affidò a Mosè la legge scritta 
di proprio pugno, e poi spezzata per la malvagità di coloro 
‘che avevano elevato il vitello d’oro, volendo ciò simboleggiare 
-che tale legge fu sopraffatta dagli abiti cattivi; e che di nuovo 
la diede in tavole lapidee, simbolo della predicazione pro- 
fetica, educante le anime a una nuova rivelazione divina » (4). 


(1) Praef. 2. Una delle idee predilette di Origene è appunto quella 
di una &rodoyla Ev tois agdyuaow: sono sue parole, nella Praef. 3 Cf. 
IV, 27; V, 3; VIII, 9, 47,48. 

(2) Co. C. Ill, 69. 

(3) Aaeg oditv Bavpaordv tòov avtbv Bedv &neo éddase Bud 1Ov no00! 
‘gniov xal tod Zwrigos, éyrateoragxivas tuis didviwv dvionamv wuaîs. 
Ka. Ke. I, 4. 

(4) Co. C. 1, 5. 
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Quindi è vano ricavare da filosofi etnici, che hanno professato 
qualche dottrina morale affine al cristianesimo, una obbiezione 
contro questo : « le nozioni etiche sono insite all’animo dell’uo- 
mo » (1). Ed è perciò che «la nostra fede, posta in armonia 
col senso intimo insito al cuor nostro fin da principio, trasfor- 
ma chi ad essa offre ascolto. Anche se una perversità corro- 
borata da sofismi avrà potuto far credere a molti che dei simu- 
Jacri inerti siano degli dei e abbia fatto ritener meritevoli di 
adorazione feticci di marmo o di argento, il senso comune li 
costringerà ad ammettere che una materia vile non può essere 
riconosciuta per una divinità ». 

Così l’anima ragionevole, tendendo agli ideali affini alla sua 
natura, concepisce un amore naturale per il Creatore dell’uni- 
verso, e in forza di questo amore, aderisce al Cristo e a’ suoi 
apostoli (2). Naturalmente, per arrivare a questa spirituale 
adesione, occorre infrangere i pregiudizi abituali e le conven- 
zioni sociali: « Le prevenzioni hanno una tale forza, che l’anima 
chiude più facilmente gli occhi alla luce del vero, anzichè 
abbandonare le opinioni correnti di cui è imbevuta. Questo 
principio è vero sopratutto se applicato ai dogmi religiosi... 
È difficilissimo trovare degli uomini che si adattino ad abban- 
donare luoghi e persone, a cui son legati da lunga consuetudine. 
Come è malagevole abbandonare il patrimonio intellettuale 
dei nostri padri e dei nostri concittadini, patrimonio a noi 
familiare, anche se fatuo, se ridotto a tale inanità da farci 
arrossire » (3). Ma di fronte al grande fatto cristiano, di fronte 
ai miracoli e alle profezie di Cristo, ogni intelletto sereno, deve 
piegarsi e donare il suo assenso religioso. È vero che anche 
per accogliere la deposizione dei fatti meravigliosi, bisogna 
essere ben disposti nello spirito: « Quanti miracoli non fece 
Dio fra i Giudei; quanto perspicuamente non fu in mezzo a 
loro: e pure non ottenne la loro fede nel deserto ? E anche 
di recente non furono essi sordi alla mirabile apparizione di 


(1) Ib. I, 5. 
(2) Co. C. IV, 40. Cf. II, 40; Ill, 24, 28, 29. 
(3) Co. C. I, 52. 
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Gesù e al monito de’ suoi così insoliti miracoli ? » (1). Ma noi 
dobbiamo trasportarci con lo spirito in quel tempo nel quale 
Gesù predicava con così alta autorità morale e considerare 
gli eventi da lui profetati. Noi dovremo dire: se l’esito corri- 
sponderà a queste profezie, se la dottrina del Cristo riceverà 
una conferma e un trionfo inappellabili, se i governanti di que- 
sto mondo infieriranno, come il Maestro ha predetto, contro i 
confessori del suo Vangelo, noi crederemo che Gesù aveva 
ricevuto da Dio una grande potenza, sì da poter anche con 
tranquilla disinvoltura prenunziare le persecuzioni, perchè sicuro 
che la sua chiesa ne avrebbe trionfato » (2). Ma il. miraco- 
loso non è soltanto nell’'insegnamento di Gesù. «Dirò anzi 
che in base alla promessa di Gesù, i discepoli hanno operato 
miracoli più clamorosi di quelli operati dal Maestro. Ogni 
giorno si aprono gli occhi di coloro che nello spirito erano 
ciechi: le orecchie di coloro che eran sordi alla voce di chi 
li stimolava al bene, avidamente ascoltano le promesse della 
vita beata in Dio: molti che in quanto uomini interiori, come 
dice la Scrittura, zoppicavano, ora, risanati dalla dottrina, non 
solo saltano, ma vigorosamente come cervi... Essi han rice- 
vuto da Gesù la capacità di pestare con i piedi i serpenti e 
gli scorpioni, simboli del male, senza pericolo di ferite... 
Altro miracolo, è la diffusione stessa del cristianesimo, annun- 
ziato in tutto il mondo » (3). Celso può, nella sua dialettica 
petulante, paragonare questi fatti al successo che ha accompa- 
gnato lo svolgersi di alcune dottrine filosofiche o la predica- 
zione di qualche mago. Ma la somiglianza è solo alla superficie: 
l'opera di Gesù, a differenza di tutte le dottrine umane, è stata 
feconda di risultati morali e ha dischiuso alle anime una nuova 
visione di bontà e di perfezione. « Nessun incantatore, ope- 
rando portenti sensibili, invita gli spettatori al miglioramento 
dei costumi, o insegna il timor di Dio a coloro che stanno 
stupefatti a guardarlo, nè cerca di persuaderli a vivere con la 


(1) Co. C. II, 74. 
(2) II, 13. | 
(3) Co. C. II, 48, 42. 
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coscienza di dover rendere ragione a Dio dei loro giorni. | 
prestigiatori nulla fanno di tutto ciò perchè non possono, o 
non vogliono, tuffati come sono nel vizio e nelle turpitudini. 
Ma questi che co’ suoi miracoli conduceva gli spettatori all’e- 
mendazione delle opere, offriva sè, ai discepoli e a tutti, mo- 
dello di ottima vita. Come potrà dunque essere paragonato a 
un mago, invece di essere ritenuto Dio ? » (1) Questo ele- 
mento morale appunto onde è pregno l’insegnamento di Gesù, 
questa preoccupazione etica di redimere e sanare le anime, 
spiega alcuni aspetti della sua operosità, da cui Celso crede 
di poter ricavare delle obbiezioni contro la divina origine del 
Vangelo. Più che a fare sfoggio di potenze dinanzi alle folle 
attonite e agli avversari increduli, Gesù ha riserbato le gioie 
delle sue manifestazioni a coloro soltanto che ne avrebbero 
più docilmente seguito le orme. « Dice Celso: « se Gesù avesse 
voluto mostrare una sua divina potenza, avrebbe dovuto mo- 
strarsi, risorto, ai suoi avversari, al suo giudice, a tutti ». Al 
contrario, non era necessario che si mostrasse a chi l’aveva 
condannato. Gesù perdonò ai suoi nemici, nascondendosi a 
loro, perchè tolse così ad. essi l’occasione di restar colpiti 
da quella cecità, dalla quale furon tocchi gli abitanti di So- 
doma, quando tesero insidie alla bellezza degli angeli ospiti 
di Lot... Gesù vuole manifestare la sua divina potenza a cia- 
scuno di coloro, le cui forze eran capaci di sostenere la per- 
cezione. L’unica causa che lo trattenne dal rendere più gene- 
rale la sua rivelazione, fu il conoscere quanto impari alla inef- 
fabile visione fossero le energie di molti. Invano quindi Celso 
sostiene: «non doveva temere nessuno, dopo aver trionfato 
della morte, ed essendo Dio: nè era venuto per tenersi celato ». 
Poichè Gesù fu inviato non solo per essere conosciuto, ma 
anche per rimaner nascosto. Nè pure a coloro che lo conosce- 
vano era noto per tutto quel che era: qualcosa di lui, sfuggiva 
inesorabilmente alla loro conoscenza: per altri era, completa- 
mente, un’incognita. Ora egli ha spalancato le porte della luce 
a coloro, che nati figli delle tenebre e rampolli della notte, si 


(1) I, 68. Cf II, 44. 
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adoperarono laboriosamente per diventare figli del giorno e del 
sole. Il Signore, da pietoso medico, preferì venire a noi ricolmi 
di peccati che ai giusti » (1). Chi tiene presente nello spirito 
questi scopi particolari della predicazione messianica, ne in- 
tende le apparenti lacune, e ne scruta con maggior penetra- 
zione le riposte ricchezze. Le quali sono così inesauribili, dà 
attrarre l’adesione di ogni spirito aperto. Il cristianesimo offre 
una dottrina completa sulla divinità e la sua misteriosa vita; 
sulle nostre origini, sui nostri doveri nel mondo; sui nostri 
eterni destini. Il Vangelo « insegnando a noi a spogliarci da 
ogni cosa creata, ci conduce al sommo Dio, per mezzo del 
Verbo, vivo e animato, sapienza sostanziale, figlio di Dio ». (2) 
Esso ci assicura la sanzione per le nostre opere buone, come 
minaccia il castigo alle opere perverse. Il sogno, di cui noi 
attendiamo l’attuazione al di là della tomba, è pieno di letizia: 
« Celso ci beffeggia: « allora tutto brucerà, e i cristiani soli, 
affermano, usciranno incolumi dal disastro =. Che alcuni dei 
nostri intendano in questa maniera volgare la promessa re- 
staurazione cosmica, è innegabile. Ma essi son di coloro che, 
nella loro poca dottrina, non vogliono attendere allo studio dei 
libri santi, sebbene Gesù abbia imposto di « scrutari Scriptu- 
ras». E come accade che chi vuole sollevare a idee più alte 
animo del fanciullo, si adatta alla sua piccola misura, così 
fu conveniente che ai rudi e agli inintelligenti si offrisse un 
modo più realistico di intendere le pene finali. La Scrittura ha 
sapientemente coinvolto queste tristi indicazioni nell’oscurità, 
per incutere spavento ai peccatori. Di fatto, coloro che avranno 
conservato la dottrina integra, i costumi irreprensibili, lo 
spirito mondo, immuni dalle pene, entreranno nella pace: co- 
loro che avranno vissuto diversamente da questi, saranno sot- 
toposti a quelle pene che Dio riterrà giuste, e di cui si sa- 
ranno resi meritevoli per aver portata così poco degnamente 
l’immagine sua » (3). 


(1) II, 67. ° 
(2) Ill, 81. 
(3) V, 16. Notiamo che nè qui, nè negli altri luogi accennati, risulta 
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Così Origene, abilmente, invoca a difesa della religione: 
cristiana, tutti gli argomenti psicologici, dottrinali, storici che 
possano far presa sugli animi, naturalmente portati alle cure 
religiose, de’ suoi contemporanei. Con un senso squisito del- 
l'opportunità apologetica, con una percezione lucidissima della 
complessità del fenomeno religioso, il dotto prete alessandrino. 
raccoglie d’ogni parte le prove della sua fede. Noi potremmo 
moltiplicare ancora le citazioni: quelle che abbiamo eposte ci 
sembrano sufficenti per constatare la varietà molteplice dei 
motivi a cui Origene si appella per operare negli avversari 
più duratura impressione, per gettare nell’ambiente ostile le 
spiegazioni atte a offrire del cristianesimo gli aspetti più lu- 
singhieri. Ma quel suo modo, così per i pagani originale, di 
ricercare il prezzo di una fede attraverso le sue ripercussioni 
etiche, e di desumere la sua verità dalla minore o maggiore 
capacità di rinnovare i valori morali; quella armonica fusione 
di pensiero e di azione per la quale a’ suoi occhi la religione 
s’incarna e vive nelle opere, eran tali postulati da urtare, spe- 
cialmente per le loro possibili conseguenze, le suscettibilità 
di ogni romano, uso al concetto della religione, funzione sociale. 
Celso lancia contro i cristiani l'accusa di sgretolare invisibil- 
mente tutto l’edificio dello Stato. La difesa di Origine su que- 
sto punto si rivela, necessariamente, fiacca e inefficace: in. 
realtà, i cristiani erano dei novatori pericolosi di fronte al- 
l’assolutismo imperiale, e i loro ideali contrastavano duramente - 
con gl’ideali della forza e del dominio universale (1). 


* 
è * 


Innanzi tutto, Celso, che si mostra perfettamente al cor- 
rente della vita cristiana da far meravigliare talora anche Ori- 


chiaramente, come vorrebbe il MARTIN (L’apologétique traditionnelle, p. l,. 
pag. 91), la teoria della riconciliazione finale dei dannati; e che nel Con- 
fra Celsum appare invece l’errore subordinaziano, almeno in alcune frasi 
del lib. VIII, 15:...Agyovteg to ndvra xt(oavros xui tòv alofntòv xéopov 
elvau, paptv tov Tisv oòx loyvedtegov toò ITatodc, dil'Unodetotegov. 

(1) V. È. PeLagauD, Un conservateur au second siécle. Étude sur 
Celse et la première escarmouche entre la philosophie antique et le chri-. 
stianisme naissant. Lyon, George, 1878. 
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.gene con le sue notizie rare (1), rimprovera ai fedeli di con- 
giurare nell'ombra, adunati in conventicole sediziose, contro la 
‘sicurezza dello Stato. «Celso distingue le società che si strin- 
gono pubblicamente e le occùlte: quelle riconosce permesse 
dalle leggi, queste proibite. Vuole in fondo provocare la repres- 
sione contro l’agape cristiana, additandola come una congiura. 
E poichè si appelia al diritto pubblico, e lo dice violato dalle 
«comunità dei cristiani, rispondiamo che come un viaggiatore 
sperduto fra gli Sciti, le cui leggi sono nefande, e impossibilitato 
ad allontanarsi, sarebbe costretto, per obbedire alla legge di 
verità ritenuta infame dagli Sciti, a riunirsi con quelli di mede- 
simo sentire in associazioni vietate da’ suoi ospiti, così bisogna 
riconoscere che le leggi stabilite a sancire quel culto di statue 
e quella moltitudine di dei che sopprime il vero Dio, sono leggi 
più irreligiose delle scitiche. Onde non è irragionevole fondare 
società contrarie a tali leggi per difendere la causa della verità. 
Poichè come opererebbero rettamente coloro che si riunissero 
segretamente per uccidere un tiranno invasore, così i cristiani 
possono iniziare società contro il diavolo, anche contro le leggi, 
mentre il diavolo e la menzogna li tiranneggiano ». Sebbene 
ardita e pericolosa, se trasformata in principio assoluto di poli- 
tica, la risposta di Origene era efficacissima. Pure efficace, in 
ambiente alessandrino, la confutazione dell’accusa di Celso, 
essere i cristiani una turba d’inetti e d’ignoranti (2). « È falso 
che i predicatori della divina parola, vogliano guadagnare solo 
proseliti fra «i fatui, gli stupidi, gli schiavi, le donnicciule, i 
fanciulli». Senza dubbio la nostra dottrina chiama anche questi, 
onde renderli migliori ma chiama molti altri ben diversi. Poichè 
« Salvator omnium hominum est Christus et maxime fidelium » 
(12 Tim. IV, 10) sia intelligenti sia poveri d’intelligenza (arAov- 
oteoov = simpliciores); «et propitiatio est apud Pratrem pro 
peccatis nostris, non pro nostris autem tantum, sed etiam pro 


(1) Origene lo rimbecca in un punto, di avere scritte: « Omnia 
novi». E confessa: «Ne nos quidem qui in iis rebus (Scritture) operam 
.studiumque collocavimus diceremus: — Omnia novi. — Amica est enim 
veritas» I. 12. 

(2) 1, 1. 
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totius mundi ». Dopo ciò sarà inutile rispondere a Celso: « Che 
c'è di male nell’essere erudito, nel coltivare il proprio ingegno 
con ottimi studi, essere accorto e apparirlo ? Come ciò si op- 
pone alla cognizione di Dio ? Non aiuta piuttosto nel raggiun- 
gimento della verità? » Senza dubbio non è un male la scienza: 
anzi, è una via alla virtù: sebbene i sapienti della Grecia, non 
dessero posto fra i dotti a chi seguisse opinioni perverse. E 
chi negherà che coltivare ed esercitare l’ingegno sia un bene ? 
Nè ciò si oppone alla conoscenza di Dio: anzi a questa mano- 
ducono, la ricerca, gli studi severi, l'accortezza e l’erudizio- 
ne » (1). Ma dove l’apologetica origeniana si rivela debole 
perchè in fondo opportunistica e di ripiego, è quando essa 
vuol mostrare all'avversario pagano che i cristiani son sudditi 
integralmente fedeli, che non sono membra sterili o parassi- 
tarie nell'organismo dello Stato. Origene premette una profes- 
sione di dignità: « Per ciò che riguarda il favore dei dominanti, 
noi lo disprezziamo, non solo se esso debba guadagnarsi a 
costo di delitto, ma anche di solo disprezzo del vero Dio, di 
servilismo e di adulazione. Nulla infatti di più indecoroso per 
uomini generosi, che pongono la nobiltà d’animo al disopra 
d’ogni altra virtù » (2). Quindi si referisce alle parole di s. Paolo 
(Rom. XIII, 1) che impongono la sudditanza alle legittime au- 
torità, e le fa sue, non senza accennare di volo al problema 
delle origini e dell’estensione del potere. Confessa poi che i 
cristiani non giurano nel nome del sovrano, e li scusa. E affronta 
direttamente l’avversario circa la giustizia della costituzione 
monarchica, ammettendola anche lui, e riconoscendone la deri- 
vazione divina. Dobbiamo credere però che tale adesione fosse 
più un opportunismo polemico che una ferma convinzione, e 


(1) III, 49. Cf. I, 13 dove Origene distingue, a proposito del detto 
di s. Paolo « Sapientia huius mundi, stultitia est apud Deum >», la sapienza 
a cui ha voluto alludere l’apostolo da quella vera e sana. Naturalmente 
questa maniera di distinguere e di concedere si spiega ad Alessandria, 
non si spiegherebbe in Siria o nell’Africa proconsolare, dove gli apo- 
logisti sono molto meno teneri della cultura. Come anche le accuse di 
Celso rivelano un ambiente cristiano (Roma) piuttosto ostile alla scienza. 

(2) VIII, 65. 
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che, ad ogni modo, non tutti i fedeli dell'impero avrebbero 
sottoscritto ad essa, se Celso è così vivace su questo punto. 
Lo stesso Origene aggiunge immediatamente che al di là del- 
l’unità romana, egli sogna un’altra fusione del genere umano: 
« se tutti facessero come noi cristiani, senza dubbio i barbari, 
accettando la parola di Dio, diverrebbero giusti e miti, ogni 
varietà di professione religiosa si estinguerebbe, il solo cri- 
stianesimo unirebbe i cuori degli uomini: e ciò accadrà 
un giorno, poichè il Vangelo guadagna ogni giorno prose- 
liti » (1). Poi, la controversia, da astratta si fa pratica. Celso 
dice: «Non affermerei sicuramente che qualora i romani 
prestassero fede al Cristo, e abbandonassero i loro doveri 
verso gli dei e gli uomini, e venerassero il tuo Eccelso, que- 
sti discenderebbe a soccorrerli nelle loro contingenze di guer- 
ra. Cosa ha fatto il vostro Dio per aiutarvi nelle persecu- 
zioni ?» La risposta di Origene è quella, si direbbe, di un anti- 
militarista convinto, che parlando ad uomini religiosi ed essendo 
egli stesso profondamente religioso, contrappone alla forza 
delle armi, la forza dell’unione morale e della’ preghiera: « Se 
tutti i romani consentissero nelle fede pregherebbero quel Verbo 
divino, il quale una volta agli ebrei in lotta con gli egiziani 
disse: «Dominus pugnabit pro vobis et vos tacebitis » e pre- 
gando con unanime consenso, potrebbero molto più agevol- 
mente :sconfiggere i nemici... O meglio i nemici neppur ci 
sarebbero, perchè in premio alla loro fede, la divina bontà ne 
preserverebbe i romani: gli uomini di Dio infatti sono il sale, 
col quale si conserva la costituzione del mondo» (2). Posta 
su queste basi di contestazioni dirette e ad hominem, la difesa 
di Origene si fa sempre più delicata: egli deve rivelare tutta 
la realtà rivoluzionaria dell'ideale cristiano: cosa significa in- 
fatti dire che i romani, se pregheranno il Cristo, non avranno 
nemici ? Non è questo un troppo chiaro diversivo, aperto all’in- 
calzare “delle accuse contro l’opera sovversiva dei cristiani, che 
fanno il vuoto negli eserciti e nella burocrazia dello Stato ? Cio- 


(1) VII, 68. 
(2) VIII, 69, 70. 
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nonostante, Origene fa le sue dichiarazioni nitide e franche: ed 
è questa rivelazione del contenuto sociale del cristianesimo che 
rende tanto interessanti gli ultimi capi del Contra Celsum. Da 
buon quiritario, che vuole l’unione delle stirpi, ma sotto il giogo 
di Roma, Celso incalza: « Non può essere che tutti gli abitanti 
dell'Asia, dell’Europa, della Siria, e i Greci e i barbari dispersi 
fino ai confini della terra, si raccolgano all’ombra di una libera 
fede. Chi ritiene ciò, è un ignorante ». Origene risponde: « Ci 
sarebbe bisogno di molte parole per dimostrare che non solo 
è possibile, ma accadrà realmente, che tutti gli esseri ragio- 
nevoli partecipino alla stessa vita civile ». E dopo aver rife- 
rito alcune opinioni stoiche, dopo aver mostrato come il fine 
della vita è l’estinzione del vizio e del dolore, si indugia in 
una splendida profezia di Sofonia, vagheggiante il regno della 
pace fra gli uomini. Infine, all’invito caloroso di Celso, onde 
i cristiani accorrano in soccorso dell’imperatore con le armi, 
Origene gira destramente Ja posizione: « Noi obbediamo alla 
voce apostolica, « Obsecro igitur primum fieri obsecrationes, 
orationes, postulationes, gratiarum actiones pro omnibus homi- 
nibus, pro regibus et omnibus qui in sublimitate sunt» (1° 
Tim. II, 1). E preghiamo, e con la virtù nostra, più operiamo 
per il sovrano, che i soldati partiti per il campo. Ai nostri av- 
versari che ci invitano a prenderle armi per l’utilità pubblica, 
e ad uccidere uomini, possiamo dire che come tollerano che î 
loro sacerdoti si sottraggano alla milizia per conservare in- 
cruente le mani, destinate a celebrare sacrifizi, così deve essere 
di noi, che con le preghiere assistiamo coloro che pugnano e 
coloro che governano. Quando noi sconfiggiamo con le orazioni, 
i demoni, da cui derivano le rotture delle alleanze e i turba- 
menti della pace, siamo di maggior aiuto ai regnanti che ì 
soldati. A tutte le opere della società partecipiamo, quando 
alle preci accoppiamo le meditazioni, che c’'insegnano a sprez- 
zare i piaceri. In realtà noi combattiamo per l’imperatore più 
degli altri: non militiamo infatti sotto di lui, anche se ce lo 
imponga: ma lo serviamo, quando, dagli accampamenti della 
nostra pietà, innalziamo a Dio i nostri voti» (1). 


(1) VIII, fine. 


Mg 


Se Celso avesse potuto ascoltare quest’ultima risposta di 
Origene, il suo sdegno anti-cristiano non avrebbe avuto più 
limiti. Pur non convenendo con A. Harnack, che scorge nel Sermo 
verax uno scritto. d’indole prevalentemente politico, con ten- 
denze conciliative, dove si dissimula a fatica, sotto una discus- 
sione teorica, l’invito fatto ai cristiani di collaborare di comune 
accordo contro i nemici dell’impero (1); e pur riconoscendolo 
per un attacco formidabile, combinato in piena regola, desti- 
nato nelle intenzioni dell’autore ad arrestare il movimento 
delle conversioni, e a far tornare al paganesimo avito le nuove 
reclute cristiane, è certo però che Celso aveva sopra ogni altra 
cosa a cuore la grandezza di Roma, la sua sicurezza, il suo trionfo 
sui barbari. In tali condizioni d’animo, la risposta di Origene gli 
avrebbe dovuto apparire come una corbellatura. Egli aveva 
scritto in preda alle più duze incertezze, che un patriota potesse 
mai attraversare. Il trionfo celebrato da Marco Aurelio e suo fi- 
glio il 23 dicenbre del 176, sui Sarmati (2) era stata una lustra: 
il pericolo barbarico rinasceva tenacemente e minacciava la sicu- 
rezza dei confini romani sul Danubio. L’imperatore, con fermezza 
magnanima, doveva preparare, fra le ostilità del pubblico che 
paventava nuove spese militari, una seconda spedizione contro 
i Quadi. I corrieri portavano notizie sempre più affannose. Frat- 
tanto la sicurezza interna dello Stato non esisteva. Tumulti 
in Gallia e in Spagna, il tesoro vuoto, l’esercita decimato 
dalla peste e dalla fame, scoraggiato per il ricordo recente 
della violenza barbara, pavido dell’avvenire. Contemporanea- 
mente fra i cristiani si inasprivano le idee millenarie e un 
oscuro senso di impazienza anarchica sembrava agitarne le 
fila (3). Chi era quell’impostore che in pieno campo di Marte 


(1) Die Mission ecc., Il ed. 1906, vol. I, p. 411 e segg. 

(2) CAPITOLINO, M. Ant. phil. p. 13 e segg. 

(3) Oracoli sibillini, lib., Ill (nei Chr. Schrifts. di Berlino ed. Geffcken): 
Octavius, XXXVI: — Rex es ?; sed tam times, quam timeris, et quamlibet 
sis multo comitatu stipatus, ad periculum tamen solus es. Dives es?; 


- 
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aveva annunziato imminente la discesa del fuoco celeste e la 
fine del mondo ? Con l’animo amareggiato, nell'attesa ango- 
sciosa della nuova impresa militare che dovette sembrargli la 
‘ crisi risolutiva della esistenza stessa dell’impero, Celso scrisse 
per abbattere la forza della propaganda cristiana, per fare 
opera di unificazione civile. Invitava i cristiani a soccorrere 
volenterosamente lo Stato: chiedeva braccia ed armi... Origene 
concedeva preghiere. Celso avrebbe sorriso, se non si fosse 
trattato di cosa tanto tragica: e d’altra parte Origene, anche 
se avesse scritto immediatamente dopo, non avrebbe capito 
le preoccupazioni dell’avversario: egli egiziano e cristiano. Come 
sempre, il vecchio e il nuovo mondo si toccavano senza inten- 
dersi, e Celso, erede di una civiltà decrepita, ostinato difen- 
sore di idee pronte ad estinguersi, conservatore cieco del pas- 
sato, non vedeva nel fatto cristiano, così giovane e così gigante, 
che un fenomeno di sedizione, un tentativo rivoluzionario, una 
opera di dissolvimento. E pure, quei cristiani disprezzati, pro- 
prio essi e solo essi, portavano, nella loro fede irrisa, nel loro 
sogno di pace, i destinti della civiltà | 


sed fortunae male creditur, et magno viatico breve vitae iter non instrui- 
tur, sed oneratur. Fascibus et purpuris gloriaris ?; vanus error hominis e 
inanis cultus dignitatis, fulgere purpura, mente sordescere. Nobilitate 
generosus es ?, parentes tuos laudas ?; omnes tamen pari sorte nascimur, 
sola virtute distinguimur. Non igitur, qui moribus et pudore censemur,. 
, merito malis voluptatibus et pompis vestris et spectaculis abstinemus, 
quorum et de sacris originem novimus et noxia blandimenta damnamus —. 


La prima coppia umana 
nel sistema Manicheo 


‘ Le ricerche intorno al pensiero manicheo, i suoi molte- 
plici aspetti, le sue fonti e le sue ripercussioni, sono più che 
mai all’ordine del giorno. I prodigiosi ritrovamenti di Turfan (1) 
e di Tun-huang mi sembra che permettano una revisione 
delle interpretazioni correnti del sistema manicheo, anche dopo 
i lavori pregevolissimi del Bousset e del Cumont (2). Alle 
vecchie fonti greche e latine che noi posssedevamo per la 
conoscenza del manicheismo e delle sue molteplici manifesta- 
zioni nel mondo mediterraneo; alle fonti arabe più di recente 
esumate e illustrate dal Fliigel e dal Kessler; a quelle siria- 
che infine, portate alla luce dal Pognon e dal Rahmani; si è 
aggiunto ormai un patrimonio letterario di incalcolabile vaJo- 
re, in vecchio persiano, in turco vigurico, in cinese, che per- 
mette forse, non solamente di completare, controllare, correg- 
gere la concezione tradizionale del manicheismo, bensì anche 


(1) «Fiir das Studium des Manichàismus beginnt mit der Entdeckung 
der Fragmente von Turfan geradezu eine neue Epoche », ha detto il 
BoussET nel preambolo ai suoi Haupiprobleme der Gnosis. 

(2) Una sostanziale bibliografia intorno al manicheismo è data nelle 
prime pagine della loro pubblicazione da Éd. CHAVANNES e P. PELLIOT, 
Un traité manichéen retrouvé en Chine, traduit et annoté, in JA, XVIII 
[X ser. ], 1911, pp. 499-619. Essa è poi aggiornata nella seconda parte 
del lavoro in JA, I [XI ser.], 1913, pp. 261-394. Oggi occorre completar- 
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di indagarne e precisarne i singoli postulati cosmognici ed 
antropogenetici. Nè tale possibilità deve essere apprezzata co- 
me di poco valore, se si riflette che appunto nell’ambito 
di questi postulati si è affermata più vigorosamente l’origina- 
lità e la seduzione di un sistema che nel IV secolo minacciò 
di tenere in iscacco il cristianesimo e non si dichiarò vinto 
se non dopo avere inoculato un po’ del suo spirito nel più 
esimio rappresentante del sistema rivale, sant'Agostino. Mi 
sembra in particolare che i nuovi ritrovamenti documentari 
gettino sprazzi di luce, non compiutamente valutati dagli stes- 
si loro diligenti editori, sul problema fondamentale dell’antro- 
pologia: la genesi della prima coppia umana e la funzione 
della riproduzione sessuale nel ciclo dell’esistenza cosmica. 


* 
* * 


Già ai suoi tempi l’eruditissimo Beausobre (1) aveva no- 
tato con cura le affinità e le divergenze che contrassegnano 
le informazioni dei Padri circa la dottrina manichea snll’ori- 


la con le seguenti pubblicazioni: C. W. MITCHELL, Sf. Ephraim's Prose 
Refutations of Mani, Marcion and Bard.isan, of which the greater part 
has been transcribed from the Palimsest B. M. Add. 14623 and is now 
first published. Vol. I: The Discourses addressed to Hypatius, London, 
1912; A. von LE Coo. Chotscho. Facsimile-wWiedergaben der wichtigeren 
Funde der ersten Kgl. P. Expedition nach Turfan. Berlin, 1913. B. 4; 
F. LEGGE, Western Manichaeism and the Turfan Discoveries, in JRAS, 1913; 
F. CUMONT, La roue a puiser les àmes du Manichéisme. in RHR, 1915, 3; 
F. LEGGE, Forerunners and Rivals of Christianity, being studies in religious 
history from 330 b. C. to the 330 a. D. Cambridge, 1915. Di questa gros- 
sa opera, non molto profonda forse e non sufficientemente elaborata, ma 
ad ogni modo ricca di dati e notevole per erudizione, ho potuto pren- 
dere visione solo alla fine del presente saggio. Debbo infine menzionare 
la polemica svoltasi a proposito del vero carattere dottrinale del docu- 
mento Chavannes-Pelliot tra il NAU (Textes nestoriens, magiques, maz - 
déens, bardesanites, marcionites, manichéens, moniens, in JA, 1913, 2, p. 
451 e ss. ; L’expansion nestorienne en Asie, iu «Conférences faites au 
Musée Guimet en 1913», B. V. XL), e il PELLIOT (Moni et Manichéens, 
in «Journal Asiatique » [JA], 1914, p. 461 e ss.). 

(1) Histoire de Manichée et du manichèisme. Amsterdam, 1739, II, p 
399 e ss. 
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gine della prima coppia umana. Tutti concordano nel dirci che, 
secondo Mani, l’uomo è il prodotto degli arconti delle tene- 
bre e della materia, ma mentre gli Acta Archelai, con Epifa- 
nio, che li riproduce, e Alessandro di Licopoli(1), Tito di 
Bostra (2), Teodoreto(3), che con qualche probabilità ne dipen- 
dono, dicono che il sovrano delle tenebre forma l’uomo, Ago- 
stino, che com'è noto, fu per nove anni uditore manicheo, te- 
stimonia che, secondo Mani, l’uomo nasce da un rapporto ses- 
suale fra il re delle tenebre e sua moglie, dopo che quegli ha 
divorato i rampolli nati dal congiungimento carnale degli ar- 
conti maschi e degli arconti femmine, col preciso scopo di as- 
similarne tutti gli elementi di luce che essi racchiudevano e 
mantenerne la prigionia nel corpo di Adamo e della sua pro- 
genie (4). 


(1) Aoyog agòs tùc Maviyaiov Sétac, in MIGNE P. G., XVIII, 409-448 
c. 23; ed. Brinkmann, Leipzig 1895. 

(2) Ileèg toùg Maviguitovs, in MIGNE P. G., XVIII, 1069-1264, III, 6; 
ed. De Lagarde, 1859, p. 68. 

(3) Aigetixijg xuxopv0ias trop, in MIGNE, P. G., LXXXIII, 335-556, 
Il, 26: 

(4) Per porre nettamente a fronte le due versioni, riporterò qui le 
parole degli Acta Archelai e quelle di Agostino. L’originale greco degli 
Acta si ritrova citato da Epifanio nel suo capitolo sul manicheismo (Ilav. 
66, in BEESON, Acta Archelai. Leipzig 1906, pp. 12 e 19): tore toivuv 
(dopo la formazione del cosmo per opera dello spirito vivente) xai n 
UAm dp’ fautijs ÈxtI0E TÀ Quid, xui cvAmpevov ultiiv dò tIvov Goybvrwv, 
Exdieoe nmavtuc ToÙs TOV doyovimv Towriotovg xai EiaPfev dr’ avt@v dvà 
tav dvivapw xai xateoxevace TOY dvbowsrov tòvy xatà TmY TdÉav TOÙ nEWTEV 
avbowrov éxgivov xai EBnoe tiv yuyxnv év avrb ... Ilegi dè toù "ASau bg 
ixtio0n, Afyer (Mani) oùrwe' Ot 6 einov, Sede, xai smomowpev &vdocostoy 
zar elxiva Muetéoav xai xa0' buoimow, f xa0’ fv eldopev poogny, dexov 
fativ, è ElmMbv TOÙg Erto aoyovow dti, delte, Séte por x tOÙ qwròc ot 
#AdBopev, xnÌ stovpompev dviporov xatd tiv fpov, tiv deybvrov, poegiv, 
xa8° iv eidouev, 6 om mrowTtog dvbewstog: xai oUTtws Extioe TÒYv Evboewrov 
A. Il testo di Sant'Agostino é nel De natura boni (c. 46, ed. Zicha; nel 
Corp. Script. Eccl. Lal. di Vienna, vol. XXV, p. 885 e sg.), e riproduce 
a quanto è detto, l’insegnamento della Lettera fondamentale di Màanî. Il 
sovrano degli arconti delle tenebre vi è rappresentato in atto di chia- 
mare a raccolta i vari arconti maschi e femmine e di tenere loro questo 
discorso: «quid vobis videtur maximum lumen quod oritur (vedremo fra 
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Il Beausobre spiegava la eterogeneità delle due versioni, 
affermando che nel frammento di Agostino sono riferiti con 
troppa credulità i tratti parabolici, sotto cui Mani soleva drap- 
peggiare il suo insegnamento (1), mentre gli altri scrittori la- 
sciano completamente da banda i simboli della parabola, e 


poco di qual lume si tratti)? Intuemini quemadmudum polum movet, con- 
cutit plurimas potestates. Quapropter mihi vos aequum est, id quod in 
vestris viribus habetis luminis praerogare : sic quippe illius magni, qui 
gloriosus adparuit, imaginem fingam, per quam regnare poterimus, tenebra 
rum aliquando conversatione liberati. Haec audientes, ac diu secum dei 
liberantes, iustissimum putaverunt id quod postulabatur praebere. Nec 
enim fidebant se idem lumen jugiter retenturos unde melius rati sunt 
principi suo id offerre, nequaquam desperantes eodem se pacto regnatu- 
ros. Quo igitur modo lumen illud quod habebant praebuerint, conside- 
randum est*.. Quoniam eorum qui convenerant frequentia promiscua erat, 
feminarum scilicet ac masculorum, impulit eos, ut inter se coirent: in 
quo coitu alii seminarunt, aliae gravidae effectae sunt. Erant autem par- 
tus iis qui genuerant similes, vires plurimas parentum uti primi obtinenies. 
Haec sumens eorum princeps uti praecipuum donum gavisus est. Et sicuti 
etiam nunc fieri videmus corporum formatricem naturam mali inde vires 
sumentem figurare, ita etiam ante dictus princeps sodalium prolem acci- 
piens, habentem parentum sensus, prudentiam, lucem simul secum in 
generatione procreatam, comedit; ac plerisque viribus sumptus ex istiu- 
smodi esca, in qua non modo inerat fortitudo, sed multo magis astutiae 
et pravi sensus ex fera genitorum gente, propriam ad se coniugem evo- 
cavit, ex ea qua ipse erat stirpe manantem; et facto cum ea coitu, se- 
minavit, ut ceteri, abundantiam malorum quae devoraverit: nonnihil 
etiam ipse adjiciens ex sua cogitatione ac virtute, ut esset sensus eius 
omnium eorum quae profuderat formator ac descriptor; cuius compar 
excipiebat haec, ut semen consuevit culta optime terra percipere. In. 
eadem enim construebantur et contexebantur omniumi magines, coelestium 
ac terrenarum virtutum ; ut pleni videlicet orbis, id quod formabatur (cioè 
l’uomo), similitudinem obtineret». Da questo connubio, nel quale è tra- 
smesso un seme ricco di tutta la virtù luminosa dei rampolli degli ar- 
conti, vien fuori Adamo: prigione e veicolo permanente della luce, sot- 
tratta dal Sovrano delle tenebre all'Uomo primordiale. 

(1) È innegabile che l'andatura esteriore del frammento manicheo in 
Agostino, impacciata e contorta, fa pensare ad un genere letterario in 
cui l’elemento fantastico si mescola intimamente alla esposizione filoso- 
fica, quantunque non si debba dimenticare che essa può anche dipende- 
re dal fatto che noi abbiamo qui una versione da un’altra versione. 
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riferiscono il contenuto reale e il significato profondo dell’in- 
‘segnamento manicheo. 

Le testimonianze arabe non avevano arrecato alcuna mag- 
giore luce sull’argomento. L’antropologia del Fihrist di an-Na- 
dim (1) riflette ugualmente le due tradizioni, poichè, pur tacen- 
do il particolare della manducazione degli aborti, rappresenta 
Adamo ed Eva come il frutto di due successivi rapporti ses- 
suali di un arconte maschio con arconti femmine. 

Sarebbe per caso possibile ricavare indicazioni esaurien- 
‘ti dalle fonti siriache o dai felici ritrovamenti documentari 
del Kan-su? 


* 
* X 


Com'è noto, preziosissimi e ampi frantmenti della cosmo- 
gonia maniche son tornati alla luce attraverso le citazioni di 
un’opera di Teodoro Bar Khòni, parzialmente edita dal Pognon, 
‘il Libro degli Scolii. Quei frammenti cosmogonici sono stati 
diligentemente raccolti e sagacemente commentati da un insi- 
gne specialista in fatto di religioni iraniche, Franz Cumont (2). 
II passo riguardante l’apparizione dell’uomo è così concepito: 


« Gli aborti (cioè i figli precoci degli arconti femminili, con- 
dannati a formare con la loro pelle la volta del cielo, e violente- 
mente turbati dalla visione voluttuosa e tentatrice del Messaggero 
androgino) tennero consiglio fra loro e ricordarono le forme del 
Messaggero... Dissero: — dov’è la figura che abbiamo visto? — 
Asqalun, figlio del re delle tenebre, disse agli aborti: — date a me 
i vostri figli e le vostre figlie e io farò per voi una figura pari a 
quella che avete scorto. — Glie li portarono e glie li donarono. 
Egli divorò i maschi e diede le femmine a Namrael, sua compagna. 
Namrael e Asqalun si accoppiarono, Namrael concepì e generò un 
figlio, cui diede il nome di Adamo: concepì e generò una figlia, 
cui diede il nome di Eva» (3). 


(1) FLiiGEL, Mani, seine Lehre und seine Schriften. Leipzig 1896, p. 91. 

(2) Recherches sur le Manichéisme. I. La cosmogonie manichéenne 
d’après Theodore Bar Khòni, Bruxelles 1908 ; v. specialmente p. 42. e sgg. 

(3) V. in BOUSSET, p. 48, gli ingegnosi riavvicinamenti con i nomi de- 
gli arconti nelle tradizioni mandee. 


Non c’è dubbio: l’esposizione conservata da Teodoro coin- 
cide sostanzialmente con quella registrata da Agostino, come 
appartenente alla Leffera fondamentale di Mani. Si comprende 
quindi come, pur riconoscendo genericamente che il giudizio 
del Beausobre circa la natura parabolica del frammento ago- 
stiniano potrebbe rappresentare una conclusione formulata 
«avec raison » (1), il Cumont sia in realtà indotto, anche da 
questa coincidenza fra Teodoro ed Agostino, a prestare alle 
citazioni di Teodoro un valore completo e inappellabile, come 
si conviene a riproduzioni letteralmente esatte (2). L’apprez- 
zamento del Cumont ha di per se un così notevole peso, che 
solo in virtù di nuove esplicite testimonianze sarà lecito dis- 
sentirne (3). Specialmente saggi e suggestivi sono i parallelismi 
ch’egli trova al racconto manicheo di Teodoro, nelle tradizio- 
ni mandee, e le indicazioni dei motivi fondamentali che sog- 
giacciono alla cosmogonia ed antropologia manichea, così 
ricostruita: tali motivi sarebbero quello della formazione del- 
l'uomo ad immagine di Dio; e quello della sua discendenza, 
per via di generazione, da esseri superiori; contaminati l’uno 
e l’altro dalle ripercussioni del costume primitivo di sacrificare 
i primogeniti, e dalla persuasione, ugualmente primitiva, che 
divorando un essere o una sua qualsiasi parte, è possibile 
appropriarsene la qualità. 

Nei suoi /fauptprobleme der Gnosis, Guglielmo Bousset 


(1) P. 44, n. 2. 

(2) P. 43, n. 1. 

(3) In parecchi punti l’interpretazione del Cumont, sia detto con 
tutto il rispetto per lo studioso apprezzatissimo, potrebbe sembrare 
soggetta a cauzione. Dopo essersi riportato alla sentenza del Beauso- 
bre con l’inciso riferito nel testo, egli dice Tito di Bostra riproduce un 
estratto di un discepolo di Mani « où la lègende est singulièrement assa- 
gie » (p. 43, n. 3). Riconosce però che l’aver fatto mangiare gli aborti 
anche a Namrazl oltre che ad Asqalan (nel testo è scritto Adamo, ma 
si tratta evidentemente di un errore di stampa) è una inasattezza di 
Teodoro Bar Khani (p. 44, n. 2). Infine va segnalato che, secondo il Cu= 
umont (p. 43. n. 1), il tipo su cui Asqalan vuole sia generato l’uomo, 
è il Messaggero che risiede nel sole, non già l’uomo primordiale, come 
invece indicherebbero gli Acta Archelat. 
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dedica una speciale nota (1) alla formazione dell’uomo nel si- 
stema manicheo. In essa il Bousset si limita a registrare le 
molteplici specificazioni del racconto antropogonico, non dis- 
simulando la sua preferenza per quella contenuta in Teodoro 
Bar KhOni. Poi ne ricava acutamente il significato simbolico, 
dichiarando con coscienziosa precisione che « die Schòpfung 
‘des Menschen hat hier den Zweck, die in der Welt noch 
vorhandenen Lichtteile gefangen zu halten, damit sie nicht 
ihren Riickweg zu den himmlischen Hòhen finden kénnen>. 
A questa concezione della generazione, fusa con la credenza 
che il mangiare le carni di un essere ce ne comunica la forza, 
il Bousset riconnette l’oscuro e ripugnante rito dell’uccisione 
e della manducazione dell’aborto presso alcune sette gnostiche, 
quale almeno è descritto da Epifanio (XXVI, 5). Ricorda al- 
cuni particolari del Fihrist e di Tito di Bostra, secondo cui 
îl corpo umano, più che tener vincolata per sempre la luce 
prigioniera degli arconti, avrebbe dovuto attirarla dall’alto, e 
dice giustamente che simile concetto rientra nel ciclo del tar- 
divo sviluppo dottrinale del manicheismo, costituendo una 
deformazione e uno sdoppiamento, di probabile ispirazione 
platonica, del motivo primitivo della mescolanza fra luce e 
tenebre. Infine ritiene che anche il motivo dell’apparizione del 
Messaggero, stimolo e modello alla formazione demoniaca 
dell’uomo, rappresenti un plagio del tutto meccanico sui pre- 
cedenti sistemi gnostici. 


* 
* * 


A questo stadio delle ricerche critiche è sopravvenuto il 
ritrovamento del tesoro letterario del Kan-su. Fra gli altri do- 
cumenti, il prezioso trattato manicheo scoperto dal Pelliot 
insieme a tanti altri manoscritti a Tun-huang nel 1908, nelle 
famose grotte dei mille Budda, meta di pelligrinaggi devoti, 
contiene anch’esso il racconto minuto e pittoresco della forma- 
zione dell’uomo. Orbene: esso è nettamente favorevole alla 
tradizione degli Acta Archelai, anzichè alla versione di Ago- 


(1) Gòttingen, 1907; p. 47 e sge. 
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stino e dei frammenti siriaci. Il lungo testo cinese contiene 
copiosi tratti prevalentemente etici su cui evidentemente si è 
esercitata l’efficacia buddistica, che gli ha impresso l'andatura 
uniforme e monotona di un sutra. Pubblicandolo e traducen- 
dolo, lo Chavaunes e il Pelliot io hanno accompagnato con 
note pregne di una erudizione generalmente di buona lega, 
che non trascura alcun raffronto possibile fra il testo nuovo 
e le opere già conosciute di propaganda e di polemica ma- 
nichea (1). 

Dopo aver tracciato il racconto della formazione del cosmo 
per opera del Vento puro (2) e della Madre eccellente (3), il 
testo cinese espone con larghezza la formazione del corpo 
umano. 

Qui nessun congiungimento carnale di demoni per giungere 
alla produzione dell’organismo corporeo dell’uomo e per rac- 
chiudere in esso gli elementi di luce che il movimento rota- 
torio dei pianeti, le fasi lunari, l’incessante moto solare minac- 
ciano di ritogliere al cosmo; bensì una ricapito!azione schema- 
tiea di tutto l’organismo cosmico, la formazione di membra 
che servano a tener prigione, attraverso la serie delle gene- 


(1) Non credo che sia possibile addurre complementi copiosi di qual- 
che valore ai riferimenti abbondantissimi con cui i due insigni sinologi 
hanno cercato di rendere perfettamente comprensibile il testo manicheo 
da essi pubblicato. Ma un confronto che essi non fanno, mi pare che 
meriti di essere qui registrato.‘ Descrivendo in maniera pittoresca la 
seminagione di tutti gli istinti del peccato, che il demonio compie in 
ogni parte dell’organismo umano, il trattato cinese raffigura le passioni 
come altrettanti alberi, di cui è deposto il seme nelle ossa, nei nervi, 
nelle vene, nella carne, nella pelle (p. 528 e ss.). Con lo svilupparsi 
prepotente di queste male piante. l’uomo è condannato a divenire un’or- 
renda sentina di vizî. Ora io trovo un’immagine affine in un apocrifo 
giudaico dell’epoca neotestamentaria, il IV di Esdra, uno dei pochissimi 
libri giudaici in cui appare, a pochi anni di distanza dalla lettera ai 
Romani di san Paolo, la dottrina del peccalo originale. Si legge infatti 
in esso {IV, 30): « Quoniam gramen seminis mali seminatum est in corde 
Adam ab initio : et quantum impietatis generavit usque nunc, et generat 
usque cum veniat area ? ». 

(2) Lo spirito vivente degli Acta Archelai. 

(3) La Madre della vita degli Acfa Archelai e di Teodoro Bar K6ni. 
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razioni, la luce, avida di riscatto, in perfetta antitesi agli 
organi celestiali, la cui funzione è quella di riportare senza 
interruzione questa luce smarrita, ai suoi primitivi ricettacoli. 

Riporterò il tratto che ci riguarda, senza arrestarmi a com- 
mentarlo minutamente — lavoro inutile dopo il commento degli 
editori francesi — e solo indugiandomi a mostrare, contro lo 
Chavannes e il Pelliot, quale, secondo me, ne è il vero 
significato e quindi la vera portata per la ricostruzione del- 
l'antropologia manichea. 


«Quando il demonio della cupidigia ebbe visto tali cose (la 
formazione del cosmo) nel suo cuore avvelenato concepì nuovamen- 
te un perverso progetto. Comandò a Lu-i e la Ie-lo-iang d’imitare 
il Vento puro e la Madre eccellenle. In questo [macrocosmo], me- 
diante una trasformazione, costituirono il corpo dell’uomo e vi impri- 
gionarono le nature luminose, onde imitare il vasto mondo. Così dun- 
que il corpo carnale, con la sua cupidigia e la sua concupiscenza 
avvelenate e malvagie, fu, benchè in miniatura, l’immagine fedelis- 
sima dell’universo dei cieli e delle terre.... Come quando un gioiel- 
liere, ritraendo le forme di un elefante bianco, l’incide su un cam- 
meo, sì che rassomigli esattamente al corpo dell’elefante reale: 
così appunto l’uomo è simile all’universo... Inoltre il Vento puro 
aveva fatto due navi luminose ch’egli aveva spinto sul mare della 
vita e della morte, onde potessero traversarlo i figli buoni (1) e 
per condurli nel loro mondo primitivo, in modo che la loro natura 
luminosa fosse definitivamente celma e felice. Quando il demonio 
dell’odio, l’arconte della cupidigia ebbe visto ciò, ne concepì sen- 
timenti di irritazioni e di gelosia: fece allora le forme dei due ses- 
si, la maschile, la femminile, onde imitare le due grandi navi lumi- 
nose che sono il sole e la luna, e ingannare e turbare la natura 
luminosa, di modo che salisse sui battelli dell’oscurità, che, da essi 
trascinata, penetrasse negli inferi, emigrasse attraverso le cinque 
condizioni d’esistenza, che subisse tutte le torture, e che insomma 
le fosse straordinariamente arduo essere affrancata (2)». 


Questo passo, consacrato a fornire la spiegazione dell’ap- 
parizione dei sessi, mi sembra di un interesse unico per l’in- 


(1) Il Pelliot osserva come questa frase ha nel documento un valore 
tecnico, per indicare gli elementi di luce che si avviano alla redenzione. 
(2) JA, 1911, pp. 523 e sg.; 533 e sg. 
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telligenza completa dell’antropologia manichea. Esso ci dà il 
modo di riconoscere la vera fra le molteplici tradizioni cui è 
raccomandata la credenza manichea circa la formazione della 
prima coppia umana; ci dà la possibilità di ristabilire l’equi- 
librio e la coerenza in tutto il sistema di Mani, per quanto ri-. 
guar da l’origine e la distribuzione della vita ; infine fornisce la 
vera ragione della ostilità manichea al matrimonio e dell’orrore 
per la riproduzione carnale dell’organismo umano (1). 

Il tratto è così perspicuo, che io non riesco a comprendere 
come lo Chavannes e il Pelliot ne abbiano proposto una inter- 
pretazione tanto singolare, scorgendovi un’allusione al noto 
episodio della seduzione degli arconti, qual’è registrato nei 
frammenti di Teodoro Bar KOni (2). Commentano i due editori 
francesi: «la différenciation des sexes dans le microcosme du 
démon est donc une sorte de contrepartie de la séduction des 
archontes dans le macrocosme de l’esprit vivant; elle a bien 


(1) Avevo già steso nella sua massima parte, come ho detto, il presen- 
te studio, quando ho potuto avere l’opera del Legge. Ho constatato con 
soddisfazione che anch’egli ha apprezzato convenientemente il valore di 
questo passo del documento cinese. Scrive appunto : this is an entirely 
different story, not only from those given above as Manichean (il capitolo 
sul manicheismo è molto diffuso), but from that given in the Great An- 
nouncement attributed to Simon Magus, and both differ from that told. 
in the Pistis Sophia. It seems plain therefore that in attributing these 
various origines to the division of mankind into sexes, none of the 
three teachers was drawing upon tradition, but was mere by inventing 
ad hoc» (ll, 355). Quest'ultima asserzione ha tutta l’aria di una scappa- 
toia, di fronte all’imbarazzo di scegliere o di armonizzare le molteplici 
tradizioni antropogenetiche del manicheismo. Nel testo, io mi sforzo 
appunto di proporre un’interpretazione dell’antropologia manichea in 
armonia col nuovo e coi vecchi testi. Il libro del Legge, lo ripeto, note- 
vole per copia di materiali raccolti, non rivela un’elaborazione sostan- 
ziale dei loro dati. Talora contiene qualche errore di fatto che poteva 
essere evitato, come quando, parlando di Alessandro di Licopoli, lo dice 
ancora «a follower of Manes and a christian bishop some 25 years 
after Manes’ death » (II, 275, n. 2), ignorando le conclusive osservazioni 
del Brinkmann nella prefazione alla sua Edizione. 

(2) Su questo strano episodio, v. la prima appendice del Cumont. 
al primo fascicolo delle sue dotte Recherch:s sur le Manichiesme. 


— 160 — 


‘pour but d’empécher la libération de la lumière, en la faisant pas- 
‘ser d’existence en existence ; c'est pourquoi les Manichéens con- 
damnaient la procréation. Notre texte, qui est parfaitement 
«‘chaste, ne dit rien de la séduction des archontes, mais peut- 
étre y est-il fait indirectement allusion, par le rapport établi entre 
les deux sexes et les deux vaisseaux » (p. 534, n. 4). 

Mi sembra veramente che commentando e interpretando 
così il testo, lo Chavannes e il Pelliot gli usino violenza e 
lo traggano a forza a significare quel che le frasi non espri- 
mono in alcuno modo. L’episodio cosi paradossalmente oscuro 
della seduzione degli arconti è del tutto assente dalla nar- 
razione antropogenetica del frammento manicheo, recuperato 
nella grotta lontana di Tun-huang. A me pare, ripeto, che 
il suo reale valore sia di una chiarezza cristallina e insieme 
di una importanza eccezionale per la valutazione comparativa 
delle molteplici tradizioni manichee, sulla apparizione dell 
l’uomo e Ja sua funzione. Nel testo cinese che analizziamo, la 
«differenza dei sessi nella coppia umana deve rappresentare 
l’antitesi perfetta al sole e alla luna. Come il sole e la luna, 
nel macrocosmo, sono gli strumenti mobili, i veicoli instanca- 
bili per cui si effettua la liberazione degli elementi luminosi 
strappati al mondo, trasmessi dal sole alla luna e da questa 
trasportati nella regione di luce del Padre, i sessi sono i de- 
moniaci veicoli e i perversi strumenti, mediante i quali il re 
«delle tenebre riesce a tenere vincolata nel mondo, la luce sua 
prigioniera. I movimenti del sole e della luna, formati dallo 
Spirito vivente, servono, nella economia del dramma cosmi- 
co, alla reintegrazione di quelle porzioni di luce che I’ Uomo 
primordiale e i suoi cinque figli diedero in pasto al Sovrano 
delle tenebre, quando furono dolorosamente sconfitti. Il sesso 
maschile e il sesso femminile rappresentano il tentativo di 
pronta rivincita, compiuto dal re tenebroso, per assicurarsi, 
mediante la riproduzione bisessuale e gli incomposti movimenti 
‘che l’accompagnano, il possesso duraturo della luce che tiene 
prigioniera e la sua peregrinazione interminabile nell’oscuro 
‘e pauroso dominio del male. 

È innegabile che la cosmogonia e l’antropogenesi acqui- 
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stano in questa maniera, nel sistema manicheo, una solidale ar- 
monia che ne rende perfettamente comprensibili i rapporti e 
il comune significato. Il sistema manicheo appare, alla luce 
di questo passo del testo cinese, sempre meglio animato da 
quelle preoccupazioni di ordine e di corrispondenze paraliele, 
che lo rendono in tutte le sue parti così coerente e unitario. 

Io ritengo con una profonda sicurezza che il vero nocciolo 
dell’antropogenesi manichea è nella descrizione del testo ci- 
nese e che le versioni ampliate di Agostino e di Teodoro bar 
Khoni riferiscono motivi avventizi dell’insegnamento di Mani, 
ai quali va attribuito, secondo la giudiziosa distinzione. del 
Beausobre, un puro valore parabolico. Secondo me, gli Acta 
Archelai e le fonti che ne dipendono hanno intravvisto molto 
meglio la sostanza della dottrina manichea circa la genesi 
dell’uomo, quando ne hanno fatto una semplice formazione de- 
moniaca. ll testo ritrovato a Tun-huang ci dà oggi modo di in- 
nestare questa formazione sui dati antecedenti della cosmogo- 
nia manichea. L’uomo e la donna sonv i termini correlativi e 
antitetici del sole e della luna: questi veicoli di reintegrazione, 
quelli, in virtù del loro contatto .sessuale, strumenti malvagi 
di permanente schiavitù della luce. I motivi della manduca- 
zione degli aborti e della dipendenza dell’organismo umano 
da un congiungimento carnaledi Asqalun e Namraél, erano 
indubbimente negli scritti stessi di Mani. Non è più lecito du- 
bitarne dopo la parziale pubblicazione, curata dal Pognon, 
degli scolii di Teodoro bar Khoni. Ma essi stavano semplice- 
mente a rivestire di elementi fantastici, il dato fondamentale 
della genesi demoniaca del corpo umano, per opera di un 
maestro persiano, che era nel medesimo tempo un metafisico e 


un poeta. 


* 
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Solo riconoscendo un compiuto e primitivo valore al paralleli- 
smo, o meglio all’antitesi stabilita fra il sole e la luna, e l’uo- 
mo e la donna, fra le rispettive funzioni, nel processo labo- 
rioso della reintegrazione o dell’imprigionamento continuato 
della luce, è lecito comprendere nelle sue ragioni e nella sua 


Il 
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portata, l’ostilità manichea per l’atto della generazione e le 
prescrizioni che impongono di frustrarne l’effetto (1). 

Non occorre riprodurre qui le copiose note testimonianze di 
simile irriducibile ostilità. Ricorderò solo quelle che gli stu- 
diosi di manicheismo hanno con minor cura rilevate, o non 
hanno segnalato affatto, tenendo conto specialmente della loro 
possibile utilizzazione per i fini della nostra ricerca. 

Sant'Agostino afferma esplicitamente che, secondo il siste- 
ma manicheo, la distinzione dei sessi è opera strettamente 
diabolica : « De sexu masculi et foeminae quid dicit filius 
perditionis? Quod uterque sexus non ex Deo sit, sed ex dia- 
bolo » (De continentia, X, 24) ; e che l’atto coniugale mira pre- 
cisamente ‘a perpetuare all’infinito la prigionia della luce, sot- 
to la potestà del sovrano delle tenebre: « Talis est namque 
apud vos opinio de Adam et Eva: fonga fabula est, sed in 
ea id adtingam quod in praesentia satis est. Adam dicitis sic 
a parentibus suis genitum, abortivis illis principibus tenebra- 
rum, ut maximam partem lucis haberet in anima et perexi- 
guam gentis adversae. Qui cum sancte viveret propter exsu- 
perantem copiam boni, commotam tamen in eo fuisse adver- 


(1) Anche Tito di Bostra insiste a lungo nel rimproverare ai Mani- 
chei, che egli confuta, una teoria secondo la quale il matrimonio è un 
tranello infernale, teso all’uomo per prolungare all’infinito la prigionia 
degli elementi di luce. Questa coincidenza della confutazione del vesco- 
vo palestinese potrebbe forse a prima vista conferire qualche verosi- 
miglianza alla ipotesi fatta dai due editori parigini, circa l’autore origi- 
nale del testo contenuto nel frammento cinese, (pp. 501-502). Fondan- 
dosi sul nome del discepolo di Mani, menzionato a principio del docu- 
mento, A-to, riavvicinato all’’ Aòdas degli Acta Archelai, autore di parec- 
chi ocvyyqGupara i quali, secondo ia testimonianza di Fozio, avrebbero 
provocato la replica di Tito di Bostra, lo Chavannes e il Pelliot si do- 
mandano : « notre ouvrage representerait-il donc les tà "ASS0v ovyyeap- 
pata dont parle Photius ? » P. Alfaric (Rev. d’hist. et de litt. rel., 1913, 
374) ha osservato però giustamente che l’Addas confutato da sant’Ago- 
. stino nel Contra Adimantum e da Tito di Bostra nel Ilgòs tous Mawya- 
ovs è un semicristiano, mentre il testo cinese rivela un manicheo di. 
giuno di qualsiasi reminiscenza biblica e non estraneo ad influssi bud- 
distici. 
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sam illam partem, ut ad concubitum declinaretur : ita eum la- 
psun esse atque peccasse » (De moribus manicheorum, XIX, 
73). Questo secondo passo di sant'Agostino appare tanto più 
notevole, in quanto attribuisce ai manichei una identificazione 
del peccato originale e della concupiscenza sessuale che fu 
poi uno dei capisaldi della antropologia agostiniana, nella diu- 
turna polemica contro i pelagiani. 

Nella sua fervida e instancabile propaganda in favore del- 
l’ascetismo, san Gìrolamo protesta sempre di non aver nulla 
in comune con i marcioniti del sistema pratico dei quali ia 
condanna delle nozze sembrava un assioma fondamentale : 
« neque vero nos Marcionis et Manichei dogma sectantes, 
nuptiis detrahimus » (Contra Jovinianum, I, 3) (1). E san Gio- 
vanni Crisostomo si irrita contro coloro i quali si sottopongo- 
no alla evirazione, onde immunizzarsi dagli attacchi della pas- 


(1) Sebbene il Babut abbbia avuto occasione di segnalare gli ab- 
bagli in cui è caduto san Girolamo a proposito di manicheismo (Pri- 
scillien et le priscillianisme, Paris 1900, pp. 54 e 65); il Burkitt abbia 
spiegato l’origine di uno, il principale, fra questi abbagli, a proposito 
del supposto personaggio mitico di LEUSIBORA (/fala and Vulgata. p. 32); 
e il Griitzmacher abbia accennato ad alcuni dei passi geronimiani in 
cui appare una certa conoscenza del pensiero manicheo, che Girolamo 
pone costantamente in raffronto col pensiero marcionita (/fieronymus. 
Eine biographische Studie zur alten Kirchengeschichte, ll B., Berlin 1908., 
passim): pure non mi pare che si possa dire in verità che la produzione 
geronimiana sia stata integralmente utilizzata per la intelligenza del ma- 
nicheismo al suo tempo. Noto innanzi tutto che molto probabilmente una 
allusione a monaci della Nitria imbevuti di manicheismo si può scorge- 
re nell’inciso del Contra Ruffinum, III, 22; « inde contendi Aegyptum, 
lustravi monasteria Nitriae, et inter sanctorum choros aspides latere 
perspexi ». Mi par degno di rilievo inoltre l’accenno contenuto nel com- 
mento a Mt. IX, 32-33 « erubescat Manichaeus ; si de eadem substan- 
tia et ex eodem auctore hominum bestiarumque sunt animae, quomodo 
ob unius hominis salutem, duo millia porcorum suffocantur ?». Questa 
allusione geronimiana alla opinione di Mani, che l’anima dell’uomo e 
delle bestie è della medesima sostanza, mi pare in diretta relazione con 
gli Acta Archelai, la dove è detto di Mani che tîs toò dyalod margds 
oUciag méioav puyily xai dv xivovpevov tiov peréyew Ayas (ed. Beeson, 
13). Sicchè credo, in base anche ad altri accenni geronimiani al ma- 
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sione sessuale, perchè, egli osserva, offrono così una confer- 
ma efficacissima alla dottrina manichea, circa l’origine diabo- 
lica dei sessi (1). 
ss 

Ma a quale immagine tiene l’occhio rivolto il demonio del- 
l'odio, l’arconte della cupidigia, nell’instaurare la differenza 
dei sessi ? Secondo alcune delle testimonianze note prima della 
pubblicazione del testo cinese, sembrava che il modello del 
corpo umano fosse l'Uomo primordiale, o chi dimora nel sole, 
il Messaggero. E a tale ultima spiegazione si è attenuto il 
Cumont. Il racconto edito dallo Chavannes e dal Pelliot afferma 
invece esplicitamente che la formazione della prima coppia 
umana è compiuta col proposito di stabilire un’antitesi al 
modello offerto dal sole e dalla luna. Questa nozione mi pare 
meglio rispondente al piano generale del sistema manicheo 
e anche meglio in armonia con alcune delle già note testi- 
monianze. Nel passo del De natura boni già riferito, sant Ago- 
stino riproduce il discorso che il figlio del Sovrano delle tene- 
bre tiene agli aborti, perchè vogliano dargli a divorare i loro 
rampolli, e in esso l'immagine che sembra dover presiedere alla 
imminente formazione del corpo umano, è il lumen che polum 
movet et concutit plurimas potestates. E nel tratto del Sikand- 
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nicheismo, che sia ingiustificata l’incertezza del Beeson: « ob Hierony- 
mus das Werk selbst gelesen hat, k&nnen wir nicht wissen » (p. xl) e 
che si possa al quesito rispondere affermativamente, con sufficenti mo- 
tivi. AI passo di san Girolamo e degli Acfa va posto a fronte anche un 
periodo di san Giovanni Crisostomo, da cui traspare Ia medesima con- 
cezione del pensiero manicheo: Maviyaior eis xUvas xaì midixove xai Orpia 
mavrodanà my ovouiv eloayovtes tOÙ Meoù (tiIvV YUO wuriv rovto4 dauow 
tx Tijg Ovaiag ExFivng Fivai pan), où qpeittovarwv ovdèi xaradtovrar, nudg 
dè avazia toù Brod Afyemw aci, dti tovtm@v uèv oùdév oÙte elg voùv dadeiv 
avexoneda (MiGNE, P. G., XLIX, 359). Fondandomi su queste testimo- 
nianze patristiche mi permetterei di osservare che forse non c’è erro- 
re, come vorrebbe il Cumont (p. 44, n. 4), nella interpretazione mani- 
chea del Sikand-Gumanik Vizar (Pahlavi Texts, West, III, p. 244), se- 
condo la quale la luce divina è prigioniera anche nei corpi degli animali. 

(1) Nel c. V del suo commento alla lettera ai Galati, in MIGNE, P. 
G., LXI, 668. 
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Gumanik Vizar che ho avuto occasione di ricordare già in una 
nota, è detto precisamente che l’organismo corporeo deve rap- 
presentare il mezzo onde neutralizzare l’opera di purificazione 
della luce, compiuta dal sole e dalla luna. 

Ora mi pare che il testo cinese, ponendo direttamente a 
raffronto l’azione risanatrice del sole e della luna e del loro 
movimento, con l’azione malefica della generazione umana; 
scorgendo nella diversità sessi e nella loro funzione la contro 
partita del sole e della luna e del loro compito nel macrocosmo, 
ci dà modo di inquadrare l’antropologia manichea nel piano 
completo delle idee e dei presupposti astrologici, che domi- 
navano il mondo greco-orientale fra il terzo e il quarto secolo 
dopo Cristo. 

Un passo notevolissimo degli Acta Archelai, che il Cumont 
ha fatto di recente oggetto di particolare considerazione (1), 
descrive pittorescamente la funzione del movimento zodiacale 
nell'opera di affrancamento della luce. Non è il caso di ripro- 
durre per intiero il noto passo (2), e dimostrare il valore e la 
diffusione dell’escatologia astrale che esso racchiude. Debbo 
segnalare più tosto l’importanza che in tale escatologia hanno 
il sole e la luna, ultimi trasmettitori della luce affrancata, ai 
domini altissimi del Padre della grandezza(3). Tale importanza, 
che trapela fedelmente anche nel testo cinese, serve di rim- 
balzo a indicarci il significato pessimisticamente profondo che 
riveste nell’antropologia manichesa la distinzione dei sessi e 
il fatto dell’umana generazione. 

I discorsi di sant'Efrem ad lpazio recentemente esumati 
dal Mitchell di su il palinsesto add. 14623 del Museo Britan- 
nico (4), contengono passi che mi sembra possano servire di 


(1) «La roue à puiser les Ames du manichéisme » in RHR, 1915, pp. 
584-388. 

(2) Ed. Beeson, p. 12 e sgg. La vecchia versione latina cade in qual- 
che grossolano abbaglio, come ad esempio, lo scambio di ano con ame. 

(3) Sul sole e la luna concepiti quali luminosi vascelli non c’è nulla 
da aggiungere a quel che dice il Bousset, a p. 33 dei suoi /fauptpro- 
bleme d. G. 

(4) I testi che il Mitchell ha conica a pubblicare mi pare che si 
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riprova all’interpretazione che ho dato dell’antropologia mani- 
chea, in base sopra tutto al testo cinese di Tun-huang. Ne 
riporto alcuni, che mi appaiono come i più significativi: 


«Ma se colui che formò il corpo è il male, come essi bestem- 
miando asseriscono, — e questo, Dio vieta poichè non è così — se 
le tenebre immaginarono di formare questo corpo, onde fosse un 
luogo di reclusione per l’anima, che non se ne potesse affrancare, 
non avrebbe dovuto essere difficile per lui comprendere come la 
fornace purificatrice da lui formata lo danneggiava e finiva col 
purificare la luce. Che se ciò era sfuggito alla sua percezione a 
principio, ora che l’esperienza l’ha ammaestrato, esso potrebbe 
distruggere la propria opera e formare un altro corpo, non atto a 
separare (la luce), bensì ad imprigionarla; non a purificarla, bensi 
ad imbrattarla; non a sanarla, ma a contaminarla ; non tale da of- 
frire alla luce (possibilità di fuga), ma tale da incatenarla. Se que- 
sta formazione del corpo spetta realmente a lui (il Sovrano delle 
tenebre), allora la sua opera ci dimostra che in realtà esso è un 
compositore saggio e destro, pur avendo potuto fare vascelli ina- 
datti alla purificazione della luce. Che se appunto poteva farli tali 
e non li ha fatti, la sua opera è sufficiente a innalzarlo e ad esporre 
a biasimo coloro che falsamente lo accusano» (p. XXXI, 5-6). 


L'argomentazione di sant'Efrem è un’ardita argomentazione 
ad hominem. Se fosse vero, come voi dite, interpella egli i 
manichei, che il corpo umano è un vascello destinato alla 
trasmissione della luce prigioniera, formato dal sovrano delle 
tenebre, bisogna dire che qnesto architetto dell’organismo 


presentino realmente come ricchi di importanza. La parte finora edita 
già riesce a completare in alcuni punti i dati dei precedenti frammenti 
manichei. In Teodoro Bar Koni, ad esempio, nei tratti cosmogonici di 
Mani! che ci aveva conservato, appariva la seconda triade evocata dal 
Padre della Grandezza, come costituita dall’Amico della luce, il Grande 
Ban, lo Spirito Vivente. Il secondo personaggio costituiva una novità e 
non si sapeva che cosa rappresentasse nella mitologia manichea. Il 
Cumont (p. 31, n. 3) io riavvicinava alla Letizia, compagna, secondo il 
Fihrist, dello Spirito Vivente. Nei discorsi ad Ipazio, il Grande Ban, cui 
il Mitchell promette di consacreare una nota nel suo futuro terzo volume, 
appare ripetute volte, come l’edificatore della tomba per le tenebre 
sopraffatte. 
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umano è migliore di come voi ve lo dipingete, e non è affat- 
to un genio malefico. Perchè mentre avrebbe indubbiamente 
potuto fare dei veri vascelli destinati a portare la luce in una 
perdizione senza limiti, ha finito col fare organismi che, dota- 
ti di libero arbitrio, sono alla fin fine veicoli anch'essi al 
riscatto della luce. Così sant'Efrem, calcando le orme dei mani- 
chei come si conviene in una argomentazione ad hominem, fa 
propria per un istante la concezione che vede nel corpo del- 
l’uomo e della donna, vascelli di rovina e di perdizione. 

Ma c'è nei discorsi di sant'Efrem qualcosa di più signi fi- 
cativo ancora. Volendo altrove mostrare quanto sia fatua la 
spiegazione manichea delle fasi lunari, corrispondenti ai periodi 
di assorbimento e di travaso della luce purificata, egli trae 
argomento dal fatto che non corrispondono a un ciclo, che 
era evidentemente posto in rapporto con esse, comprendente 
il fenomeno della gestazione umana. 


«Se, come essi (i manichei) dicono, la luna riceve la luce puri- 
ficata e per quindici giorni l’attira a sè e per altri quindicl giorni 
se ne va a riversarla; se essa si va empiendo molto lentamente 
fino al plenilunio, può essere perchè non vi sono sufficienti raffina- 
tori per dare la luce purificata tutta insieme: ma perchè, di grazia, 
riversa la luce adagio adagio? O i vascelli ricevitori non la rice- 
vono... 0 il posto in cui essa la riversa è piccolo e v'è spazio solo 
per una parte giornaliera... E frattanto dove si raccoglie la luce 
che non cessa di essere affrancata e purificata ?... (1). Questo sareb- 
be stato il razionale ordinamento : che cioè la luna riversasse (la 
luce) in un’ora, per tornare sollecitamente, in modo che la luce 
trasmessa si conservi e la luce che viene frattanto purificata, non 
si perda. Invece, ecco, la luna perde tempo fra l’andare e il torna- 
re e quando è piena, si vuota in modo che la primitiva luce è 
sprecata, e la nuova dispersa. Orbene: una donna reca la sue crea- 
tura per un lungo tempo, finchè non si sia sviluppata, dopo nove 
mesi. Ma quando il suo lavoro è compiuto, la nascita si effettua 
in un’ora, e così l’infante non è in molti tormenti, e la madre non 


(1) La medesima difficoltà è prospettata in termini equivalenti, da 
Alessandro di Licopoli, op. cit.; 22, 


si trova troppo esaurita. Ma per quanto riguarda la lucida e luce- 
movente luna, al tempo del plenilunio la sua creatura è generata 
in modo che essa ne è logorata e la creatura esaurita » (XXXVI, 
16-17). 


Dato il genere di argomentazione preferito da sant'Efrem 
in questi suoi discorsi polemici, che è l’argomentazione ad 
hominem, noi siamo autorizzati a pensare che il parallelismo 
fra le fasi lunari e il periodo della gestazione era già presup- 
posto dai manichei. Sant'Efrem si fa forte delle lacune e del- 
le discrepanze che contrassegnano quel supposto parallelismo, 
per ribattere così l’escatologia zodiacale, come l’antropologia 
di Mani. 

Il quale vede nell’istinto sessuale una grossolana mani- 
festazione della materia satolla (1) e nella moltiplicazione dei 
tipi umani il riprodursi innumerevole della perversione degli 
arconti. L’idea secondo la quale l’organismo corporeo dell’uomo 
è il vascello di perdizione, contrapposto al vascello della 
salvezza, è così familiare all’insegnamerto di Mani, che Arche- 
lao la fa propria e l’interpreta sanamente nella sua replica (2). 

Mi pare, in conclusione, che occorra assolutamente distin- 
guere nelle varie versioni della cosmogonia e dell’antropoge- 
nesi di Mani gli elementi fantastici dell’insegnamento para- 
bolico (3), e il contenuto sostanziale del sistema. In base alle 
indicazioni nette e schematiche del testo ritrovato a Tun-huang 
noi possiamo ora a buon diritto riconoscere la vera conce- 
zione manichea dell’origine della prima coppia umana e del- 
la sua missione. 


(1) Dice Mani negli Ac/a Archelai: «Est igitur vobis hominibus 
commixtio cum uxoribus vestris de huiuscemodi occasione descendens: 
cum quis vestrum carnibus aliisque cibis fuerit satiatus, tunc ei concu- 
piscentiae oboritur incitatio, et ita generandi filii fructus augetur, ut 
non ex virtute aliqua nec ex philosophia nec ex alio ullo intellectu, sed 
ex sola ciborum satietate et libidine et fornicatione... » 

(2) Acta, p. 34. 

(3) « Demonstrabo vobis in parabolis » dice Mani negli Acta, per 
indicare il metodo della sua spiegazione. 
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Il confronto del resto di tale concezione con alcune mani-. 
festazioni salienti della gnosi, corrobora la nostra interpreta- 
zione e ne rende più chiaramente logica la derivazione. 

Le ricerche recenti intorno al sincretismo greco-orientale, 
che caratterizza molteplici correnti del pensiero religioso nei 
primi secoli dell’era nostra e specialmente le dotte indagini 
comparative del Bousset, hanno posto pienamente in luce 
l'interferenza del manicheismo con parecchie nozioni del pen- 
siero gnostico, e insieme la sua posizione nel ciclo della mito- 
logia e psicologia dei leggendari maestri della gnosi. Fra la 
congerie copiosa dei sistemi gnostici, il sistema simoniano è 
quello che Offre col manicheismo maggiore abbondanza di ras- 
somiglianze. Non solamente nel dominio degli esseri interme- 
diari scaglionati fra il Padre della grandezza o Padre incono- 
scibile (1) e il mondo materiale, bensì anche sul terreno del- 
l'antropologia, nei confini del quale mi pare di scorgere i 
medesimi motivi fondamentali (2), pur sotto forme non per- 
fettamente identiche. | 

Nel sistema simoniano, all’inizio non v’è distinzione dei 
sessi. L'uomo primordiale, nel sistema che prende il nome da 
Simone Mago, fu insieme maschio e femmina, o secondo le 
parole del « Grande annuncio », non semplice, ma doppio, per 
immagine e rassomiglianza: ÈrAaoe dè (6 Beds) oùy dTtAodY, dMÀd 
diriotvaut sixova xai xa6° duotworv (3). Un'idea sfuggita al mondo 
superiore e passata di prigionia in prigionia nel mondo inferiore, 
determina la trasmigrazione della vita, che diviene il più ter- 
ribile ostacolo al suo ritorno nelle sfere celestiali donde è 


(1) Sul significato e la provenienza della nozione di un Dio &yvwotoc, 
incomprehesibilis atque omnibus incognitus, il Norden ha proposto di 
recente conclusioni forse troppo categoriche, ma ad ogni modo degne 
di molta attenzione (Agnostos Theos, p. 56 e ss.). 

(2) V. in Bousset, sul mito di Elena-Selene, indicazioni ingegnosis- 
sime, a p. 77 e sgg. 

(3) Philosophumena, VI, 1-14. 
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‘partita. Questa xoewm “Evvora, che Simone scopre quale cor- 
tigiana in uri bordello a Tiro, nella Fenicia, ha appunto nome 
Elena, ZeAnvn, Luna (1). Elena vi era tenuta prigioniera dalle 
inferiori potenze angeliche per invidia: Simone la riscatta, ne 
fa la sua compagna. Il Bousset, dopo aver analizzato tutte le 
testimonianze del singolare romanzo simoniano, non esita a 
dichiarare che nella figura di Elena-Selene (Iside-Astarte) è il 
prototipo della figura della divinità luminosa chiusa nella 
materia e affrancata che ottiene vari nomi nelle molteplici 
sette gnostiche (Sofia, Spirito Santo, Prunicos), ma conserva 
costantemente i medesimi connotati. Ora noi troviamo le più 
eloquenti rispondenze fra il sistema simoniano e l’antropoge- 
nesi manichea, se, basandoci sul frammento di Tun-huang, 
riteniamo che, secondo Mani, la specificazione dei sessi nasce 
dal sogno demoniaco di perpetuare la prigionia della luce; 
e che la donna, destinata ad accogliere il germe del ripro- 
ducentesi organismo umano, è il termine correlativo della Luna 
e delle sue funzioni nel macrocosmo (2). 


* 
0 * 


Riassumendo quanto siamo venuti esponendo, possiamo 
esprimere le nostre conclusioni così: 


1. Il testo pubblicato dallo Chavannes e dal Pelliot ci dà la 
chiave per la intelligenza completa dell’antropologia manichea; 

2. Esso ci autorizza a scegliere fra le varie versioni circa la ge- 
nesi della prima coppia umana nel sistema manicheo, quella più 
significativa di Egemonio (Acta Archelai) a preferenza di quella 


(1) Ireneo, Contro l'eresia, |, 16, 2: Epifanio, Panarion, XXI, 2; 
Homil. Clem., 2, 23 e Recogn. 2, 8: « sed hic Simon non multo post 
incidit in amorem mulieris, quam Lunam vocant; ...igitur post obitum 
Dosithei Simon accepit Lunam ». 

(2) AI mito di Venere-Selene può riportarsi îl1 motivo raffigurato in 
una delle pietre incise riprodotte dal Matter nel III volume della sua 
Historie du Gnosticisme (Paris, 1828, pi: VII, 4). La iuna falcata e il sole 
sovrastano una figura muliebre nuda, che sorge dalla terra. È così forse 
simboleggiata la luce prigioniera, che deve risalire sui vascelli celestia- 
li alla sua dimora. 


dial 


conservata da Teodoro Bar Khoni e da Agostino, che hanno scorto 
un'affermazione teorica in quel che era nel testo di Mani semplice 
rivestimento parabolico; 

3. La prima coppia umana nel sistema manicheo costiuisce l’an- 
titesi del sole e della luna, vascelli della luce purificata; e deve 
servire quale mezzo di propagazione della luce prigioniera; 

4. In questo concetto è la base e la giustificazione della avver- 
sione manichea alla riproduzione umana. 


Così a distanza di tanti secoli, l’Estremo Oriente ci dà 
modo di ristabilire esattamente uno dei concetti fondamentali 
del manicheismo uno di quei suoi postulati che esercitarono 
la più viva efficacia teorica e pratica su alcune forme di pen- 
siero e di vita religiosa nel mondo mediterraneo del IV secolo. 


‘ Luciano Martire 
La sua dottrina e la sua scuola 


I precedenti dottrinali dell’arianesimo sono avvolti nella 
più grande incertezza. La vasta lotta teologica, che ebbe il 
suo epilogo a Nicea, ma continuò al di là delle definizioni con- 
ciliari, assorbì gli spiriti in modo che la lunga gestazione, da 
cui essa era uscita, fu spontaneamente o ad arte trascurata. 
La polemica viva vietò di ricordare i suoi presupposti e i suoì 
antesignani. E pure è del più grande interesse storico riandare 
con l’analisi allo sviluppo del pensiero teologico anteriore al 
concilio del 325, e segnalare le molteplici tendenze teologiche 
che fin dalla metà del HI secolo, con le teorie di Paolo di 
Samosata e della scuola lucianea, fanno presentire il conflitto 
che mise capo alla definizione del dogma trinitario. Una figura 
specialmente, in questa lunga vigilia d’armi, appare ondeggiante 
e presto contraffatta dalle amplificazioni leggendarie di parte: 
la figura di Luciano, prete d’Antiochia, inauguratore della 
famosa scuola esegetica, « matrice della dottrina ariana », mar- 
tire sotto la persecuzione di Massimino, erede intellettuale di 
Paolo samosateno, vero « Ario prima di Ario », come lo chia- 
ma l’Harnack (1). I caratteri contrastanti della sua vita esem- 


(1) « Diese Schule (l’antiochena) ist der Mutterschoos der ariani- 
schen Lehre, und Lucian, ihr Haupt, ist der Arius vor Arius ». Dogmen- 
geschichte II3, p. 182. 
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plare, coronata da una coraggiosa testimonianza cristiana, e 
della sua dottrina, sottilmente eterodossa, hanno fatto sì che la 
sua memoria passasse ugualmente illustre nella tradizione or- 
todossa e nella tradizione ariana. Però quest’ultima special- 
mente ha cercato di fare di Luciano il suo vero eroe eponimo, 
accompagnando il ricordo del suo martirio con particolari 
drammatici, altrettanto immaginari che seducenti. In quanto 
alla sua dottrina, gli storici del IV e del V secolo sono d'accordo 
nel riconoscerne i caratteri eretici; ma le loro affermazioni ci 
sono pervenute purtroppo quasi incontrollabili. Della sua ope- 
rosità teologica noi non abbiamo che scarsissimi frammenti, 
la cui stessa autenticità è soggetta a dubbi non lievi. Molto 
si è discusso in proposito, e la posizione teologica del loro 
autore è stata ampiamente studiata (1): noi non pretendiamo 
dir qui cose nuove; vogliamo soltanto raccogliere quel che allo 
stato delle ricerche attuali sulle lotte pre-ariane, sembra più 
indiscutibile circa la vita, le idee e l’efficacia didattica del più 
valido precursore dell’arianesimo. 


I. 


La più ampia notizia biografica su Luciano, a prescindere 
dai suoi Atti leggendari, giunta fino a noi, è quella di Suida (2): 
« Luciano martire, nato a Samosata nella Siria da nobile fami- 
glia, fin da giovane età ebbe consuetudine di amicizia e di studi 
con un tal Macario, interprete delle Sacre Scritture in Edessa. 
Più tardi si diede a vita solitaria. Poi, asceso al sacerdozio, 
e ascritto al clero antiocheno, fondò ad Antiochia una grande 
scuola ». E continua con particolari d’indole dottrinale che 
utilizzeremo più oltre. Riportando questo passo l’Harnack (3) 
accennava alla probabilità che lo storico attingesse a tradizioni 


(1) V. HARNACK, op. cit. 113, pd. 182-186 e F. KATTENBUSCH, Das apo- 
stolische Symbol. Leipzig, 1894-1900, to. I, pp. 252-256; 266-272; to. II, 
202-203. 

(2) In voce. Ed. Kosteri, pp. 458-459. 

(3) Geschichte der altchristliche Litteratur bis Eusebius. Leipizig, 1893, 
I, pp. 526-532. E l’articolo Lucian der Mdrtirer in « Realencyklopéidie » 
ecc. B. XI. 
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ariane: ma altrove e più tardi (1) ha affermato che le fonti 
di Suida sono migliori che quelle degli « Acta Luciani». Il 
nostro Pio Franchi dei Cavalieri invece ha riconosciuto la fonte 
di Suida in un testo del martirio di Luciano inserito in una 
vita di Costantino nel codice Angelico greco 22(2). Ora in 
questo testo la provenienza di Luciano da Samosata è accom- 
pagnata da un ®g è xegì avrot A6yos, che manca in Suida, e 
che rivela il carattere incerto e leggendario della notizia. Il 
medesimo documento, che il Franchi dimostra tributario di 
Filostorgio, fa una visibile confusione fra Luciano il satirico 
e il nostro esegeta, e lo riannoda a un maestro edesseno solo 
per l'impressione ch’egli subisce dalla grandezza della scuola 
edessena nel V secolo. In complesso le origini di famiglia e 
di patria di Luciano sfuggono ad ogni accertamento. Noi dob- 
biamo limitarci a segnalare la sua apparizione nelle lotte teo- 
logiche del ill secolo, in base alla denuncia di un contempo- 
raneo di Ario, che lo indica come precursore della nuova ere- 
sia, in rotta con l’autorità ecclesiastica di Antiochia. Il vescovo 
Alessandro di Alessandria infatti scrivendo verso il 321 al 
vescovo Alessandro di Bisanzio (3) onde prevenirlo della inci- 
piente propaganda ariana, osserva che la nuova dottrina è 
germogliata da quella di Ebione, di Artemide e di Paolo samo- 
sateno. Quindi continua: <a questi successe Luciano, che per 
lungo tempo, durante il governo di tre vescovi, rimase fuori 
della comunione ecclesiastica. Avendo ingoiato la feccia del- 
l'empietà di questi uomini, sono sorti oggi coloro che si levano 
contro di noi, dicendo: $E oùx òvrov(4): Ario e Achillide 


(1) Op. cit., Il, Die Chronologie, pp. 138-146. 

(2) Di un frammento di una vita di Costantino nel cod. gr. 22 della 
biblioteca Angelica. [Estratto dagli « Studi e Documenti di Storia e Di- 
ritto », 18, 1897]. Cfr. « Nuovo Bullettino di Archeologia cristiana <, 1904, 
pp. 37 e segg. 

(3) La lettera è riportata da Teodoreto. H. £. I, 4,9. 

(4) Per comprendere questa frase è bene ricordare che Ario, come 
ci riferisce Alessandro in questa stessa lettera, riassumeva la sua dot- 
trina in questi concetti: «Dio creò tutte le cose dal nulla (8È obx Svrov): 
il Figlio di Dio, anche esso, è compreso nella creazione di tutte le cose 
ragionevoli od irragionevoli » 
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sono il loro germoglio nascosto ». Dunque è indiscutibile che 
Luciano fu nella sua diocesi un ecclesiastico punito per le sue 
idee eterodosse e che queste costituiscono i preliminari teolo- 
gici attraverso ai quali maturò l’eresia ariana. Tenendo conto 
delle date, noi possiamo ragionevolmente pensare che la con- 
danna di Paolo samosateno nel 268 colpì anche Luciano, e 
che i vescovi, i quali tennero quest’ultimo fuori della loro comu- 
nione, furono i successori di Paolo, cioè Domno, Timeo e 
Cirillo (1). Nonostante questo ripudio dell’autorità officiale, 
Luciano e la sua scuola non dovettero perdere, durante gli 
ultimi decenni del II secolo, un apice del loro credito. È ap- 
punto in questo periodo di tempo che l’insegnamento della 
incipiente scuola antiochena deve aver esercitato sugli amici 
di Luciano una efficacia così caratteristica, da poter essere tuti 
compresi più tardi in un gruppo col nome di « Collucianisti». 
Fra questi noi troviamo appunto i rappresentanìi più o meno 
espliciti dell’eresia ariana. Ario stesso, che nella sua gioventù 
aveva frequentato la scuola d’Antiochia, scrivendo a principio 
delle sue peripezie a Eusebio di Nicomedia per confidarsi con 
lui e accaparrarsene la valida protezione, lo chiama « vero 
e genuino collucianista » (ZuMovxraviotà dAinbéc) (2). Non si 
può credere però che la scomunica di Luciano fosse mantenuta 


(1) L’Harnack (op. cit., I, p. 527) congettura che Luciano sia quello 
stesso, a proposito del quale, secondo la testimonianza di Eusebio, ha 
scritto ai Romani Dionigi alrssandrino (H. £., VII, 9, 6). In tal caso si 
dovrebbe dire che fin dal 267 il maestro antiocheno era ben noto anche 
oltre i confini della sua città. II Gwatkin (Sfudien of Arianism, chiefiy 
referring to the charakter and chronology of the reaction which followed 
the council of Nicaea. Cambridge, 1882), p. 18, n. 1, nega, con poco 
solide ragioni, la scomunica di Luciano e ammette la sua piena orto- 
dossia. È, con qualche modificazione, la tesi del Baronio [ad ann. 311 
n. 12 e ad annum 318, n. 75) che per salvare il martire della taccia di 
eretico, distingue due Luciani. Ma il tentativo di riabilitazione non ha 
alcun appoggio nei documenti. V. l’articolo dell’Hefele in proposito, in 
« Theologische Quartalschrift », 1851, pp. 188 e sgg. - 

(2) Epiph., h. 69, 6; Teodor., h.e., I, 4. Una traduzione latina 
della lettera è nella lettera dell’ariano Candido a Mario Vittorino. Mi- 
gne, P. L., VIII, coll. 1035 e Segg. Lo stesso Epiph. in Ancor 33. espo- 
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‘in vigore fino al suo martirio. Il Duchesne (1) riflette giusta- 
mente che i discepoli di Luciano non avrebbero potuto salire 
«a dignità ecclesiastiche in tanti luoghi, se fossero stati addi- 
tati come reduci da una scuola proscritta. Sotto l’episcopato 
di Cirillo, che fu esiliato nel 303, Luciano si deve essere ricon- 
‘ciliato con l’autorità della sua chiesa. Una tale riconciliazione 
è supposta anche nella lettera, già citata, di Alessandro di 
Alessandria. Comunque, il martirio affrontato coraggiosamente 
«durante la persecuzione di Massimino nel 312 (i martirologi 
più antichi ne fissano il giorno al 7 gennaio: essi attingono 
alla raccolta eusebiana di martirii) (2), valse a riscattare tutti 
i trascorsi di Luciano, come già il martirio di Cipriano vendicò 
i dissensi suoi profondi con la sede romana. Eusebio, che 
‘nella sua storia ecclesiastica è sull'opera di Luciano di una 
deplorevole parsimonia, di cui del resto s'intendono le ragioni, 
accenna in due luoghi al martirio, degna corona di una vita 
sacerdotale integerrima (VIII, 13, 2; IX, 6, 3): il martirio sarebbe 
stato da lui subito a Nicomedia, e il forte prete avrebbe avuto 
la possibilità di difendere alla presenza dell’imperatore durante 
‘il. sommario processo, il cristianesimo. Nella sua versione della 
‘storia ecclesiastica, Rufino (IX, 6, 3) riporta questa apolo- 
gia. Il Tillemont la giudicava una compilazione rufiniana, pre- 


ne sommariamente la dottrina cristologica dei lucianisti. Esamineremo 
più oltre la sua testimonianza Cfr. Mario Vittorino. adv. Arium |, 43 
(MIGNE, I. c., c. 1075: «Isti ariani, isti lucianistae, isti eusebiani, isti 
illyriciani etc. >»). 

(1) Zist. ancienne de l’Eglise, I, p. 500, n. 2. 

(2) V. Egli, Martyrien und Martyrologien diltester Zeit, 1887, e DUCHE- 
SUE, Les sources du martyrologe hiéronymien, 1885. Il Baronio pone la 
morte del martire nel 311 sotto Galerio Massimiano. Ma, in base alla 
esplicita testimonianza di Eusebio (IX, 6) col quale concorda 8. Girola- 
mo, essa deve spostarsi di un anno, e collocarsi sotto Massimino, nel 
312. Gli atti lucianei del Metafraste fanno confusione fra Massimino e 
Massimiano: ma negli scrittori greci tale confusione non è rara. In 
quanto al giorno preciso del martirio, la commemorazione del 6 gennaio 
sembra unicamente derivata da alcuni particolari leggendari degli ultimi 

.giorni di vita passati da Luciano nel carcere. 
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sentata dal compilatore stesso con un «dicitur» di prudente 
circospezioue. L’Harnack invece la crede attinta dagli Atti dei 
martiri eusebiani, appartenente a quella raccolta lucianea di 
« libelli de fide » di cui parla Epif. (Ancor. 33) e quindi genuina, 
almeno nella sua sostanza. Il giudizio dell‘Harnack è forse 
troppo ottimista: ma è certo pure che il discorso, eloquente 
e appassionato, non manca di frasi che sembrano esatta- 
mente corrispondere alle idee adozianistiche del prete antio- 
cheno. « Quel che noi cristiani veneriamo - così comincia il 
martire — è quel Dio unico che Cristo vi ha annunziato e lo 
Spirito Santo ha suggerito ai nostri cuori. Poichè noi non sia- 
mo, come voi credete, costretti da una persuasione umana 
qualsiasi o ingannati fatalmente da una tradizione di famiglia. 
Il nostro pedagogo per le cose divine è Dio stesso. Quella 
sublime maestà non potrebbe cadere sotto la percezione della 
mente umana, se non fosse indicata dalle manifestazioni della 
sua sapienza. Anche noi, purtroppo, errammo e considerammo 
dei degl’idoli foggiati dalle nostre mani... Ma quel Dio che 
non uscì dalle nostre mani, di cui noi anzi siamo creature, 
ebbe misericordia dei nostri errori, e mandò in questo mondo 
la sua sapienza, rivestita di carne umana, che c’insegnasse a 
ricevere Dio, non nei feticci ma nelle realtà eterne ed invisi- 
bili. C'impose anche le leggi della virtù: conservare la sobrietà, 
gioire nelle privazioni, amare la mitezza e la pace, custodire 
la purezza e la pazienza. Che più? predisse le vostre perse- 
cuzioni. Infine, colui che come verbo e sapienza di Dio era 
immortale, si offrì alla morte, onde darci esempio di abnega- 
gazione ». Quindi il martire invoca le testimonianze più solide, 
fisiche, storiche e morali a sostegno delle sue parole, e con- 
clude: « Ma se non prestate fede alla terra, al cielo, al san- 
gue di coloro a cui chiedete la verità attraverso ai tormenti, 
come potrete credere alle mie parole e alle mie argomen- 
tazioni ? » 

1 particolari del martirio ci sono ignoti. Quelli che ci hanno 
tramandato i racconti leggendari, fioriti rigogliosissimi sulla 
tomba dell’illustre martire, sono contradittori e inattendibili. Il 
Batiffol, in un accurato saggio presentato al Congresso scien- 


12 


— 178 — 


tifico internazionale dei cattolici nel 1891(1), ha cercato dj 
mostrare le varie tappe attraversate dalla leggenda lucianea 
nella tradizione cattolica come nella tradizione ariana. Eusebio 
afferma semplicemente che Luciano fu trucidato in carcere. 
S. Girolamo, che attinge certamente da Eusebio, aggiunge però 
qualcosa. Nel De viris ill. (c. 77) dice: « passus est Nicomediae 
ob confessionem Christi sub persecutione Maximini, sepultu- 
sque Helenopoli Bithyniae ». E nella versione e redazione latina 
della Gronica eusebiana, all'anno 330 narra: « Drepanum Bi- 
thyniae civitatem in honorem martyris, Luciani ibi conditi, 
Constantinus instaurans, ex vocabulo matris suae Helenopolim 
appellavit ». S. Giovanni Crisostomo, nel panegirico di s. Lu- 
ciano, pronunciato ad Antiochia il 7 gennaio 387, tace sulle 
sue dottrine, e parla unicamente del suo martirio che sarebbe 
stato la morte di fame, preferita dal confessore al cibo di 
ido!otiti (2). Infine il martirologio geronimiano porta: «VII idus 
ianuariis: in Nicomedia, Luciani presbyteri, qui in quatuor par- 
tes divisus est ». Fin qui la tradizione cattolica: con particolari 
contradittori, ma sobri e privi di ogni colorito retorico. Ben 
diversamente procede la tradizione ariana. Il Batiffol fa osser- 
vare che la restaurazione di Drepanum nel 330, in onore del 
martire Luciano ivi sepolto, coincide con la ripresa dell’attività 
ariana, che si incammina alla riabilitazione di Ario e all’esilio 
di Atanasio (336) e ricorda anche che il battesimo di Costan- 
tino prossimo a morte avviene per le mani di Eusebio di 


(1) Etudes d’agiographie arienne. La passion de s. Lucien, in « Compte- 
rendu du Congrès scientiphique international des Catholiques», 1891, 
sect. II, pp. 181-186, Paris, Picard. Cfr. dello stesso autore «Parthenius de 
Lampsaque »jin Rbmische Quartalschrift VI (1892), 35-51; VII (1893), 298-301. 
Un historiographe anonyme arien du VI siècle, ibid. IX (1895), 57-97. L’intento 
di questi saggi è di segnalare lo zelo col quale la propaganda ariana si 
sforzava di mettere in circolazione martirii e biografie dei migliori rap- 
presentanti della dottrina eretica. 

(2) Opp. to. Il p. 524. L'’Harnack (Die Chronologie, p. 140) riferisce da 
questo panegirico il particolare del sacrificio celebrato dal martire nel 
carcere. È un’inesattezza. S. Giovanni Crisostomo non parla di ciò. Cfr. 
FRANCHI DEI CAVALIERI, Bullettino ecc. art. cit. 
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Nicomedia a Drepanum stesso, presso la tomba del grande 
precursore dell’arianesimo. La conclusione legittima di tutto 
ciò è che, dopo Nicea, la memoria di Luciano è il vessillo del 
partito sconfitto. La gloria del martire è in ogni maniera am- 
plificata. Un commentario di Giobbe, attribuito a Origene, che 
contiene una parte di pretesa composizione lucianea, ma è 
posteriore certamente al concilio di Costantinopoli, sofferman- 
dosi sul passo: « accepta testa, (Iob) radiebat saniem suam » 
(II, 8), afferma che Luciano consumò il suo martirio, steso 
per dodici giorni sul pavimento della sua carcere, disseminato 
di frammenti di vasi(1). Filostorgio, il tenace storico ariano 
del V secolo (77. E., 12-14), abbellisce anche più fino al lirismo, 
le scene ultime della vita del martire. Egli racconta che alla 
vigiglia della morte, circondato dai fedeli discepoli, steso al 
suolo e immobile per le ferite già riportate, egli celebrò il 
santo sacrifizio servendosi del proprio petto come di un altare, 
e comunicò i presenti. Quindi aggiunge che il cadavere di 
Luciano fu gettato in mare e che un delfino lo portò fino a 
Drepanum, dove altri discepoli lo raccolsero gelosamente. Que- 
sti particolari, tutti ignoti alla tradizione cattolica, ricompaiono 
nella « passio Luciani » attribuita al Metafraste. In essa si parla 
ancora di santo sacrificio celebrato nella prigione (si fissa il 
giorno dell’Epifania), e di salvataggio delle reliquie del martire, 
compiuto da un delfino (2). In quest’ultima forma la leggenda 
sembra essersi cristallizzata. 

In complesso, noi conosciamo pochissimo sulla vita del 
fondatore della scuola antiochena. Coinvolto nella condanna 
da cui furono ripetutamente colpite le idee di Paolo samosateno: 
messo fuori della comunione ecciesiastica e lasciatovi durante 
tre episcopati; maestro ciononostante di una schiera numerosa 
di ecclesiastici, e inauguratore di una scuola esegetico-filosofica 
destinata a un lusinghiera avvenire; Luciano è una di quelle 


(1) MIONE, P. G. to. XVII, coll. 428 e sgg. 

(2) Il Batiffol vede giustamente nel delfino, contro Gwatkin che lo 
interpreta come un ricordo pagano, un elemento rappresentativo, passato 
forse dal sarcofago del martire nei racconti leggendari, con una funzione 


provvidenzale e miracolosa. 


figure che pur non avendo rappresentato nella vita pubblica e 
nello svolgimento di eventi capitali una parte di primo ordine, 
sono tuttavia della più grande importanza per chi cura, al di 
là delle apparenze sociali e storiche, l’opera fattiva dei maestri 
e dei guidatori di coscienze più nascosti. Posto fra le dottrine 
di Paolo samosateno, di cui forse ha attenuato le asprezze 
unitarie e razionalistiche, e le dottrine ariane, di cui è stato il 
più fecondo propagatore, egli ha personificato un indirizzo 
teologico che non ha avuto grande fortuna nella Chiesa antica: 
l'indirizzo letteralistico nell’interpretazione scritturale e dialet- 
tico nella riflessione teologica delle verità cristiane (1). Se un 
tale indirizzo non ha avuto un successo immediato, è valso 
però, in un momento di pericolosa confusione, a frenare le 
astrazioni della teologia speculativa e a salvare una ragione- 
vole libertà di pensiero religioso (2). È quel che ora dobbiamo 
mostrare attraverso l’analisi degli scarsi frammenti lucianei e 
dei giudizi pronunciati sull'opera dottrinale del martire dalla 
tradizione patristica. 


II. 


San Girolamo così riassume l’opera intellettuale di Luciano 
(De viris ill. c. 77) «Lucianus, vir disertissimus, Antiochenae 
ecclesiae presbyter, tantum in Scripturarum studio laboravit, 
ut usque nunc quaedam exemplaria Scripturarum lucianea 
nuncupentur. Feruntur eius de fide libelli et breves ad non- 
nullos epistolae». E Suida (I. c.): « Avendo Luciano osservato 
che nei Sacri libri si erano insinuati molti elementi spuri e, 


(1) V HARNACK, Dogmengeschichte 113, p. 185. « Mit den Mitteln der 
kritischen und dialektischen Philosophie des Aristoteles hat er gearbeitet, 
wenn auch der Gottesbegriff der platonische war und die Logoslehre 
mit der Lehre des Aristoteles nichst gemein hatte ». 

(2) lb. p. 183, «In einer Zeit, in welcher die Kirchenlehre in unhe- 
ilvollster Verwirrung war, zu zerfliessen drohte und die Verbindung von 
Ueberlieferung, Schrift, philosophischer Speculation zum Dogma schon 
gefordet, aber noch nicht gefunden war, wusste sich diese Schule im Besitz 
eines festen Lehrbegriffs, der zugleich Freiheit verstattete. Das war ihre 
StaArke ». 
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per il corso del tempo, e per la frequente trascrizione, e per 
la volontà positiva di qualche profano, egli li tradusse nuo- 
vamente tutti dalla lingua ebraica, che ben conosceva(I1), e 
spese molta fatica nell’emendare il loro testo. Scrisse anche 
delle splendide lettere dalle quali risulta indiscutibilmente quale - 
sia stato il pensiero di questo illustre uomo sulle questioni 
teologiche. » Le altre fonti (Eusebio nei luoghi citati; Sozomeno, 
H. E. II, 5) non aggiungono nulla a queste informazioni. Dalle 
quali ricaviamo che l’attività di Luciano fu insieme esegetico- 
scritturale e teologica: e che essa si esplicò in un’opera di 
revisione biblica e in una serie di discussioni apologetiche, 
a cui fu per lungo tempo raccomandato il nome dell’autore. 
Occorre studiare separatamente le due forme di lavoro. 
Perciò che riguarda il lavoro biblico di Luciano, san Girolamo 
ne parla in altri luoghi, oltre il passo surriferito. Ad Damasum 
praef. in evv.: « Praetermitto eos codices, quos a Luciano et 
Hesychio nuncupatos paucorum hominum asserit perversa 
contentio, quibus utique nec toto in veteri testamento post 
septuaginta interpretes emendare quid licuit, nec in novo pro- 
fuit emendasse, cum multarum gentium linguis scriptura ante 
translata doceat falsa esse quae addita sunt». Nella ep. 1/06 
ad Sunniam scrisse inoltre: «In quo illud breviter admoneo, 
ut sciatis aliam esse editiunem, quam Origenes et Caesariensis 
Eusebius omnesque Graeciae tractores xovwv id ert communem 
appellant, atque vulgatam et a plerisque nunc Aovxiavos dici- 
tur, aliam septuaginta interpretum, quae in “EfarAois codicibus 
reperitur et a nobis in latinum sermonem versa est». Infine 
nella Praef. in Paralip. ad Chromatium (adv. Ruf. II, 27) più spe- 
cificatamente: « Alexandria et Aegyptus in septuaginta suis Hesy- 
chium laudat auctorem; Constantinopolis usque ad Antiochiam 
Luciani martyris exemplaria probat; mediae inter has provin. 
ciae Palestinos codices legunt, quos ab Origene elaboratos 
Eusebius et Pamphilus vulgaverunt, totusque orbis hac inter 


(1) Sull’esattezza di questo particolare v. Dictionary of Christian 
Biography Il, p. 859. 
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se trifaria varietate compugnat» (1). Da questi passi si ri- 
cava che Luciano compì una duplice revisione: del testo 
cioè del Nuovo Testamento e della versione del Vecchio, cono- 
sciuta sotto il nome dei Settanta (2). Della prima, dei suoi 
caratteri e del suo metodo, non sappiamo nulla di certo. Della 
seconda invece, in base agli studi compiuti fin dal secolo XVI 
sui manoscritti dei Settanta, ispirati dalla testimonianza pre- 
ziosa di Girolamo nella prefazione alla traduzione dei Parali- 
pomeni; e compiuti per l’opera del Field, del De Lagarde e 
dell’abate Ceriani (3) in questi ultimi anni, è stato possibile 
raccogliere le tracce e segnalarne l’importanza. Tale recensione 
lucianea è conservata nei codici holmesiani (19, 82, 93, 108, 118); 
da essa dipendono i frammenti siriaci di Isaia del Museo bri- 
tannico (Add. ms. 17106); di più essa appare, secondo il Ceriani, 
in un manoscritto di Norimberga, in uno ambrosiano, nelle cita- 
zioni di Teodoreto, di Giovanni Crisostomo, infine nelle lezioni 
anonime marginali della versione siro-esaplare. Gli studi del Ce- 
riani specialmente sono stati in questo lavoro di ricostituzione, 
decisivi: e isuoi argomenti, fondati su una mirabile erudizione fi- 
lologica, di gran peso. Sopratutto per i codici holmesiani, dai 
quali dipende Ulfila nella versione gotica, quale si rivela nei fram- 
menti superstiti di Esdra e Neemia, il loro carattere lucianeo 
è fuori discussione, perchè traducendo Ulfila nelle dipendenze 
da Costantinopoli, non poteva che seguire il testo ivi usato. 


(1) Fondandosi sul passo surriferito di Girolamo a Damaso, l’autore 
del decretum Gelasianum ha scritto: «evangelia, quae falsavit Lucianus 
apochripha, evangelia, quae falsavit Hesychius, apocripha ». Cf. Niceta, 
Prooem. Comm. in Ps. e la «Synopsis Athanasiana » citata dallo Zahn, 
« Geschichte d. neutestamentlichen Kanons >». 

(2) Gli atti di Luciano (Bolland. I, 363), ariani, affermano anzi che 
il martire ha lasciato alla chiesa di Nicomedia un manoscritto autografo. 
del Vecchio e del Nuovo Testamento. 

(3) F. Field, Origenis Hexaplorum quae supersunt. Oxford, 1875; P. 
De Lagarde Ankiindigung einer neuen Ausgabe der griechischen Ueberset- 
zung des Alten Testaments Gòttingen, 1882: posteriore quindi al Field, 
ma indipendente da esso; A. Ceriani, Le Recensioni dei Settanta e la 
versione latina dell’Itala, in « Rendiconti del r. Istituto Lombardo di scien- 
ze e lettere », sez. II (1886), vol. XIX, pp. 206-213. 
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Lo stesso Ceriani ha voluto anche dimostrare che alla recen- 
sione lucianea deve riportarsi l’Itala (1). 

Su una semplice tradizione orale, non raccomandata ad 
alcuna testimonianza patristica, riposa l’attribuzione a Luciano 
di un commentario a un passo di Giobbe (II, 9-10), contenuto 
in una pseudo-origeniana e ariana Expositio libri Jobi (2). Esso 
non manca di eloquenza: dopo aver cercato di dimostrare con 
argomenti sottili, che le parole rivolte dalla moglie a Giobbe 
al v. 9: «Dic verbum aliquod contra Deum et morere » non 
significano: « rinnega Iddio e muori », bensì: « prega il Signore 
affinchè voglia mitigare con la morte i tuoi e i miei lunghi e 
gravi dolori », continua: Ed egli risponde: « Ut quid tamquam 
una de stultis locuta es ? » Dal che appare che Giobbe rim- 
provera la moglie di leggerezza muliebre, non di empietà e 
di bestemmia. Ignori dunque, sembra dire, o donna, che la 
gravità delle sofferenze e i ringraziamenti che per esse io levo 
al Signore, mi conciliano una più ricca mercede. Ho perduto 
le greggi, i buoi, i giumenti, la moltitudine dei servi e dei 
figli: ma quando io venni alla luce, non avevo nulla di tutto 
questo. Chi mi creò, e abbondanza di vita mi concesse, quegli 
stesso mi donò tutti i beni concessi alla vita. Ed ora chi aveva 
dato, ha tolto. Ma è assurdo ringraziare chi dà, per imprecare 
a chi toglie; è vile desiderare la morte, rallegrarsi delle ric- 
chezze e della salute per poi non saper tollerare la malattia 
e le privazioni. Non è in nostro potere, o donna, alle cose 
dolci andare e dalle tristi e dalle laboriose rifuggire. Chi non 
dispone di sè ma è retto da Dio, deve saper tollerare con 
energia quel che Dio manda, di qualunque genere siano gli 
avvenimenti. Poichè nulla in bene o in male ci viene senza 
la sua misteriosa provvidenza. Egli tutto compie o permette 
a fine di sperimentare il nostro amore per lui. Non mi dare 
dunque, o moglie, di tali consigli, capaci di attenuare il mio 


(1) The New Testament in the Original greek, ed. by Westcott and 
Hort. London, Mancmillan, 1898, pp. 548 e segg. 

(2) L’Harnack, Gesch. der Altchr Lit., I. c., ne fissa la data verso il 
400. Sta in Routh, Reliquia saecrae IV, 7 e seg. 
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coraggio: dammene piuttosto di corroboranti, che possano raf- 
forzare la mia virtù, e rendermi capace di lodare il Signore 
in perpetuo. 

Delle lettere di Luciano dobbiamo deplorare la completa 
perdita. Solo il « Chronicon paschale o alexandrinum » (1) con- 
serva le utime parole di una di essa prive di ogni impor- 
tanza dottrinale: « l’unanime coro dei martiri vi augura salute. 
Vi annuncio che papa Antimo ha consumato il suo martirio » (2). 

Di gran lunga più importante deve essere stata l’opera 
teologica di Luciano. Anche per essa, sfortunatamente, scarsis- 
sime sono le fonti storiche e quasi nulli gli avanzi. Il princi- 
pale, sebbene molto discusso nella sua attribuzione lucianea, 
sarebbe un suo «libellus de fide », come potrebbe chiamarsi, 
il simbolo cioè accettato dai vescovi radunati in Antiochia 
nel 341. Verso la metà del 341, fra il giugno e il settembre, 
in occasione della consacrazione solenne della grande chiesa 
(Dominicum aureum), di cui Costantino aveva gettato le basi 
e che Costanzo aveva compiuto, 97 vescovi si raccolsero ad 
Antiochia (3). È il sinodo noto col nome di in encaeniis o in 
dedicatione. « Gli eusebiani vi erano in minoranza, ma tutti 
i vescovi appartenevano alla Chiesa d’Oriente, e la maggior 
parte al patriarcato d’Antiochia; c’era però qualche metropo- 
litano e qualche vescovo dei paesi vicini, fra gli altri della 
Cappadocia e della Tracia: nessun vescovo d’Occidente era 
presente ». Dopo aver emanato quei 25 famosi canoni che 
godettero nella Chiesa antica tanto grande autorità (4), il sinodo 
precedette alla redazione di molteplici professioni di fede, il 
cui testo ci è stato conservato dagli storici e controversisti 


(1) Ed. Ducangii, p. 277. Cf. Routh, op. e loc. cit. 

(2) La « Passio Luciani » attrìbuita al Metafraste nomina i destinatari 
delle lettere scritte in prigione da Luciano e indica Antonio di Tarso, 
il futuro maestro di Aezìo, come suo segretario. Cf. Batiffol, art. cit. 

(3) S. Ilario, De Synodis, XXVIII; Sozomeno, H. E. III, 5. Cf. Hefele, 
His'oire des Conciles nella recente edizione francese curata dal Leclercq» 
I, 2, pp. 702 e segg. 

(4) L’attribuzione di questi canoni al sinodo è giustamente conte- 
stata. V. Duchesne, II, p. 211 nota. 
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contemporanei o di poco posteriori. La loro molteplicità può sor- 
prendere a prima vista, tanto più che non siamo in alcun 
modo informati circa la maniera in cul esse venivano presen- 
tate e approvate del concilio. Il Duchesne congettura (1) che 
mediante queste professioni di fede singoli vescovi o gruppi 
di vescovi avessero voluto «approfittare dell’occasione, per 
farsi decretare dei certificati di ortodossia» Dal loro carattere 
ambiguo e anodino, come in genere da tutte le decisioni del 
sinodo, principale fra tutte la conferma della deposizione di 
Atanasio, appare evidente che la fazione eusebiana predominò 
di fatto nell'assemblea. La prima formola di fede mirava a 
scindere la responsabilità dei padri radunati, da quella di Ario. 
La memoria del prete eretico cominciava a divenire ingom- 
brante, e i suoi tardi e opportunisti seguaci preferivano con- 
servarne, sia pure con beneficio d’inventario, l’eredità teologica, 
sconfessandone però pubblicamente il nome. Essa era così 
concepita: « Noi non siamo seguaci di Ario: come mai noi, 
vescovi, potremmo metterci alla sequela di un prete ? Noi non 
abbiamo altra fede, se non quella trasmessaci dalla tradizione. 
Ma avendo dovuto informarci della fede di lui, e giudicarla, 
noi l'abbiamo accolto, non seguìto. Ve ne persuaderete per 
ciò che siamo per dire (2). Noi abbiamo imparato fin dal prin- 
cipio a credere in un solo Dio, sovrano creatore e conservatore 
del mondo intelligibile e sensibile; e nel suo Figlio unico che 
esiste da tutta l’eternità e coesiste al Padre che lo genera: 
mediante il quale tutte le cose visibili e invisibili sono state 
fatte, che in quxsti ultimi tempi, secondo il beneplacito del 
Padre, è disceso, si è incarnato nel seno di una Vergine e 
ha compiuto tutta la volontà del Padre; noi crediamo che egli: 


(1) Hist. anc. de Église, II, 210. La congettura, che il Duchesne non 
sufiraga dijalcuna testimonianza, trova invece una conferma nella ragione 
che determinò la professione del secondo simbolo, e che è così accen- 
nata da s. Ilario: « Cum in suspicionem venisset unus ex episcopis quod 
prava sentiret», ecc. De Syn., XXVIII. Cf. i commenti per identificare 
quell’uno nell’edizione maurina: nella P. L., to. X, col. 502. 

(2) La professione di fede fu inviata ai vescovi assenti con una let- 
tera circolare. V. Athan., De Synodis, c. XXII e segg. 


se 186. — 


ha sofferto, che è risuscitato e che è tornato al cielo dove siede 
alla destra del Padre; che ritornerà per giudicare i vivi e i 
morti e che rimane re (1) e Dio per l’eternità. Noi crediamo 
anche nello Spirito Santo. E, se occorre aggiungerlo, noi cre- 
diamo ugualmente nella risurrezione della carne e nella vita 
eterna ». Presa alla lettera, questa professione di fede non ha 
nulla di meno ortodosso. 

Ma documenti in questo genere, specialmente se si tien 
presente la circostanza in cui sono emanati, parlano non solo 
per quel che dicono, ma anche e più per quel che dissimulano 
e tacciono. La mancanza di ogni accenno al concilio di Nicea; 
la mancanza del vocabolo, ormai officiale, di 6uoovotog; l’osten- 
tata separazione da Ario, di cui però non si ripudia una certa 
convergenza ideale, sono particolari più che Sufficienti per 
metterci in sospetto contro la piena buona fede degli astuti 
eusebiani. E allora alcune frasi della medesima professione 
di fede assumono un significato diverso da quello che le pa- 
role, in se stesse considerate, potrebbero a prima vista sugge- 
rire. Non ci si può per esempio sottrarre ad un vago sentore 
si sotterfugio mentale quando i padri del sinodo, dopo aver 
affermato la loro fede in un solo Dio (la formola doveva avere 
un valore più grande che per noì, in un ambiente in cui è 
vivo e recente il ricordo della fede antitrinitaria di Paolo samo- 
sateno), si proclamano credenti nel « Figlio unico che esiste da 
tutta l’eternità » (2), o quando, subito dopo, si afferma che il 
Figlio è stato strumento della creazione universale: un inciso 
questo spiccatamente ariano. Comunque, una formola così 
studiatamente vaga, piena di visibili reticenze e di formole 
lievemente contradittorie, ci illumina più che a sufficienza 


(1) La frase e quelle che seguono immediatamente sono in aperto 
contrasto col principio ariano del Logos, primogenito delle creature, 
tratto dal nulla e non dalla sostanza divina, creato volontariamente a 
principio del tempo (V. Epiph., Haer. 69). Ma, tenuto conto dell’abilità 
polemica degli eusebiani, io non vorrei affermare che il contrasto sia di 
sostanza, più che di forma. 

(2) L’eternità del regno di Cristo è affermata contro Marcello di 
Ancira. 
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sulle preoccupazioni del sinodo, ci dà un’idea chiara degli 
umori che prevalevano in esso. Essa serve a farci meglio com- 
prendere lo scopo delle formole successive. 

La seconda appunfo è quella attribuita a Luciano. Eccone 
il testo: «Conforme alla tradizione evangelica e apostolica, 
noi crediamo in un Dio Padre onnipotente, autore creatore e 
conservatore di tutte le cose, e in un Signore Gesù Cristo, 
suo Figlio unigenito, Dio mediate il quale tutto è stato fatto, 
generato dal Padre prima di tutti i tempi, Dio da Dio, tutto 
dal tutto, unico dall’unico, perfetto dal perfetto, Re dal Re, 
Signore dal Signore, Verbo vivente, sapienza viva, luce vera, 
via, verità, risurrezione, pastore, porta, immutabile e senza 
vicissitudini, immagine adeguata della divinità, della potenza, 
della gloria del Padre, primogenito di tutta la creazione, che 
a principio era in Dio, Verbo Dio, come dice il Vangelo: 
— il Verbo era Dio. — Per mezzo del quale è stato fatto 
tutto, e nel quale ogni cosa sussiste; che negli ultimi giorni 
è disceso dall’alto, è nato da una Vergine, conforme alla parola 
della S. Scrittura: è divenuto uomo e mediatore tra Dio e 
l’uomo; l’apostolo della nostra fede e l’autore della vita, come 
dice Egli stesso: — io sono disceso dal cielo non per fare 
la volontà mia, ma quella di Colui che mi ha mandato; — 
che ha sofferto per noi ed è risuscitato il terzo giorno; è ritor- 
nato al cielo, ove siede alla destra del Padre, donde verrà 
con maestà e potenza per giudicare i vivi ed i morti: e nello 
Spirito Santo che ci è stato dato per la consolazione, la santi- 
ficazione, la perfezione dei fedeli: come ha ordinato il nostro 
Signore Gesù Cristo, quando ha detto ai suoi discepoli: andate 
ed istruite tutti i popoli e battezzateli nel nome del Padre, 
del Figlio che è veramente Figlio, e dello Spirito Santo. E que- 
sti nomi non sono posti là senza ragione e senza motivo: essi 
dànno un’idea chiara dell’ipostasi propria, dell’ordine e della 
posizione di coloro che sono nominati, e fanno vedere che essi 
son tre quanto all’ipostasi ed uno quanto all’unione. Tale è 
la nostra fede, quella che noi abbiamo dal principio e che 
avremo fino alla fine su Dio e sul Cristo: e noi anatematiz- 
ziamo ogni errore che costituisca un’eresia. E se qualcuno, in 
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opposizione all’insegnamento manifesto e salutare della Scrit- 
tura, dice che vi è stato un tempo durante il quale il Figlio 
non era generato, sia anatema; e se qualcuno dice che è stato 
creato a modo delle creature o generato come sono generati 
gli altri esseri, o fatto come sono state fatte le altre cose, e 
se non segue la tradizione che le Sante Scritture ci hanno 
conservato su tutti questi punti, e se qualcuno insegna o pre- 
dica una dottrina diversa da quelle che abbiamo ricevuto, sia 
anatema. Perchè noi crediamo e seguiamo in ogni verità e 
dottrina ciò che le S. Scritture, così come i profeti e gli apo- 
stoli, ci hanno insegnato >. 

La formola ci è stata conservata dai molti autori (1). Sozo- 
meno fra gli altri aggiunge che, nell’emanarla, i vescovi riu- 
niti ad Antiochia l’attribuirono a Luciano (f;eyov tavinv civ 
mtotiv dAoyoagov edpexevar Avxiavod). Altrove il medesimo autore 
riferisce che un sinodo semi-ariano riunito nella Caria nel 367, 
l'avrebbe riconosciuta per lucianea (77. E. VI, 12). Infine, se- 
condo l’autore dei « Sette dialoghi sulla trinità >, che è forse 
Massimo il confessore (| 662), per tale l'avrebbero riconosciuta 
anche i macedonesi (2). Questi dati, pieni d’incertezza e di 
imprecisione, hanno offerto argomento a lunghe discussioni. 
Ritennero Luciano autore della formola, il Cave, il Basnage, 
il Baronio, il Walch, il Dorner. Studiosi più recenti, come il 
Routh, e dopo di lui l’Hefele, il Keim, il Caspari, lo Zahn, 
l’Harnack hanno messo in dubbio questa origine: ricercando 
però con criteri e conclusioni molteplici le tracce del maestro 
d’Antiochia nella seconda professione antiochena (3). 


(1) Athan. in epist. De Syrodis, $ 23; Socrate, H E., II, 10.; Sozo- 
meno, /. E. III, 5. Una traduzione latina è data da Ilario di Poitiers, in 
Lib. de Synodis seu de fide orientalium, 29. Per le varianti delle varie 
tradizioni v. Hahn, Bibliothek der Symbole und Glaubsregeln der alten 
Kirche. Breslau, 1897, p. 184, $ 154; e E. Burn, An introduction to the 
Creeds and to the Te Deum. London, 1899, pp. 83-85. 

(2) V. Caspari, circa il sinodo di Seleucia nel 359: « Alte und neue 
Quelle », ecc., pp. 42 e segg. L’opera «I dialoghi », ecc. sta nella edi- 
zione Nòsset e Schulze di Teodoreto, V, 915, dial. III. 

(3) Il sinodo emanò altre due professioni di fede. La terza fu pro- 
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A priori l’indicazioni di Sozomeno potrebbe essere esatta. 
Abbiamo già visto come dopo il 330 la memoria di Luciano ha 
avuto una improvvisa rifioritura. Il partito dei vescovi o cor- 
tigiani, segretamente devoti ad Ario, non ha avuto il coraggio 
di dichiarare in pubblico le proprie preferenze teologiche, 
urtando senza sottintesi le decisioni di Nicea. E ha preferito 
riannodarsi al martire illustre, nella cui scuola avevano tutti 
sorbito almeno i principi della dottrina subordinaziana. Non 
ci sarebbe quindi nulla di straordinario che al momento di 
esprimere in una formula le loro dottrine trinitarie, gli euse- 
biani avessero esumato un simbolo lucianeo e ne avessero 
fatto la piattaforma della loro desiderata rivincita. 

Tutto ciò in base ad argomentazioni aprioristiche. Sul ter- 
reno dei fatti e delle testimonianze storiche è impossibile 
sostenere la paternità lucianea di tutta intiera la seconda for- 
mola d’Antiochia. Innanzi tutto Sozomeno stesso, il principale 
testimone in proposito, ne dubita. Dopo aver riportato l’affer- 
mazione, dei padri antiocheni sull’origine della loro professione 
continua: xétepov dè dinbog tatita ÈPacav, 7 tiv idiav Yoeagny 
ceuvosmoLOUvTEG TO Girwpari toù udotvoos Aéyew, oùx Èxw. Di più 
analizzando la formola nel suo contesto, s'intende a prima vista 
che essa non può risalire, così com'è, agli ultimi decenni del 
terzo secolo, e che è calcata sulla formola nicena. Il principio 
e la fine specialmente, gli articoli cioè sui rapporti di Dio 
Padre col Cristo e gli anatemi lanciati contro chi professa 


posta da Teofronio di Tiane; la quarta fu formulata dopo un intervallo 
di qualche mese, alla presenza di Costanzo e fu mandata a Costante 
nelle Gallie (Athan., I. c., $ 25; Socr. II. 18; Nicef. #. E. IX, 10). Il 
Kattenbusch (Das apostolische Symbol. Leipzig, 1857, vol. I, pp. 252 e 
segg.) ha voluto vedere in questa quarta confessione quella che riposa 
sulla confessione lucianea, perchè questa tra le diverse formole del 
sinodo del 341 sta più vicino al Simbolo delle Costituzioni apostoliche, 
che egli ritiene identico alla confessione di Luciano. Ma tale identi- 
ficazione è la cosa più problematica che si possa immaginare: e non è 
lecito, in base a una pura e fragile ipotesi, contradire a formali testi- 
monianze storiche. La tesi del Kattenbusch, sebbene difesa con raro 
&cume critico, non ha avuto alcun seguito. 
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la creazione del Figlio almeno nel loro spirito polemico, rive- 
lano nettamente le preoccupaziono vive del momento, che sareb- 
bero state certamente estranee al diddoxados d’Antiochia negli 
anni del suo magistero. Infine non può sfuggire la gravità 
del silenzio che su questa pretesa paternità lucianea serbano 
i padri che riferiscono gli atti del sinodo: Atanasio ed Ilario. 
Contro tale silenzio, la notizia di Sozomeno è di forza impari. 
Egli infatti scrive a un secolo di distanza dagli avvenimenti. 


Al più — e su questo insistiamo — noi siamo autorizzati. a 
dire che egli raccoglie le memorie correnti, le quali forse, 


amplificando, avevano finito con l’attribuire a Luciano tutta 
una professione di fede che conteneva di lui soltanto alcuni 
articoli. 

È probabilissimo infatti che i padri radunati nel 341 ab- 
biano voluto acconciare per la circostanza proposizioni teo- 
logiche lucianee e salvare almeno, con abili stratagemmi, dal 
naufragio cui era andato incontro il pensiero ariano, i principii 
meno ostici del pensiero lucianeo. Perchè appunto nel sinodo 
del 341 noi non ci troviamo, come vorrebbe il Gumerus (1), 
dinanzi a un gruppo di teologi che cercano a tentoni una for- 
mola capace di esprimere in maniera definitiva una convin- 
zione dogmatica: noi ci troviamo più tosto dinanzi a un inse- 
gnamento che si dissolve e di cui i tardi eredi cercano di sal- 
vare i rottami; noi c’'incontriamo con uomini di chiesa, sui 
quali pesa la condanna di Nicea, e pure si ostinano a non 
darsi per vinti; che cercano quindi faticosamente, approfittando 
dei pericoli di interpretazione sabelliana che i decreti niceni 
offrivano in copia (2), di porre al sicuro, se non l’insegna- 
mento strettamente unitario di Ario e di Paolo samosateno, 
almeno le affermazioni adozianistiche di chi li riunisce l’uno 
all’altro: Luciano di Antiochia. 

L’unico significato quindi che la discussa testimonianza di 
Sozomeno può avere per noi, è questo: appartengono a Lu- 


(1) Die hombusianische Partei bis zum Tode des Konstantius. Leipzig, 
1900, p. 15. 


(2) V. T. ZAHN, Marcellus von Ancyra. Leipzig, 1873. 
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ciano tutte quelle frasi ambigue, quelle dichiarazioni equivoche 
con le quali gli eusebiani hanno cercato ad Antiochia di na- 
scondere il loro astio contro le definizioni del 325, appoggian- 
dosi all’autorità di un martire in quel momento veneratissimo (1). 
In realtà non mancano nella formola in questione gli incisi 
che pur non avendo l’aria di contravvenire alle definizioni ni- 
cene, lasciano clandestinamente passare una dottrina che è in 
inconciliabile contrasto con il dogma della consustanzialità. 
Questo dogma infatti non solo non vi è mai esplicitamente 
riconosciuto, ma noi possiamo dire che vi è implicitamente 
negato. È noto il rimprovero fatto dagli ariani ai padri di 
Nicea di aver creato vocaboli non biblici per designare i rap- 
porti del Padre col Figlio. Atanasio (De Synodis, c. 36) ritorce 
contro gli avversari il rimprovero, additando i termini da essi 
adoperati allo stesso scopo. Fra essi figurano quelli che com- 
paiono nel primo periodo della formola antiochena. Io non 
sarei alieno dal pensare che tutti quegli appellativi, « unico, 
perfetto, re, signore, sapienza, luce, verità, immagine », ecc., 
alludenti in forma più o meno immaginosa all’opera del Verbo, 
più che alla sua natura, abbiano voluto sulle labbra dei padri 
antiocheni, servire di diversivo alla loro tacita negazione del- 
l’oRoovoros; e sulle labbra di Luciano, abbiano voluto a loro 
volta servire di diversivo all’imputazione di seguire Paolo 


(1) Una conferma delle tracce lucianee nella seconda formola di 
Antiochia si ha in una sintomatica affinità sua con un periodo polemico di 
Asterio, discepolo di Luciano, contro Marcello di Ancira, conservatoci 
da Acacio (Opp. Epiphanii, ed. Dindorf, vol. III, p. 274): &Aog pèv yae 
gotwv 6 ramo è yevwmioag té favroù tòv puovoyevrî Abyov xai aeWrbtoxoYv 
mdong xtloews, uévos upòvov, téigtog téietov, faordevs faoréua, xvooe xvgLov, 
cd Bedv, ovolas te xal fovifig rai Svvaueme, drragdidarxtov elxbva. Il 
principio della parte cristologica nella formola antiochena ha una spic- 
catissima affinità con questo passo. Ora Asterio non dipende dalla formola 
di Antiochia. È d’altra parte sommamente improbabile che il simbolo 
debba quel periodo ad Asterio. È molto più ragionevole pensare che 
entrambi attingano ad una formola lucianea, il che renderebbe poco 
verosimile la notizia di Filostorgio, secondo ii quale (II, 15) la designa- 
zione del Figlio come dra qaMaxtos elxov della sostanza del Padre, 
sarebbe una interpolazione introdotta sagacemente da Asterio nell’inse- 
gnamento di Luciano. 
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nella sua negazione della divinità personale e sussistente del 
Cristo. La frase « primogenito di tutta la creazione» accom- 
pagnata dalle altre « per mezzo del quale è stato fatto tutto » 
è molto più chiara. Il primogenito di una famiglia non è fuori 
della famiglia: il Verbo non è dunque fuori delle cose create. 
È vero che la formola soggiunge non essere stato «il Figlio 
creato come sono creati gli altri esseri, o generato come sono 
generati gli altri esseri, o fatto come sono fatti gli altri es- 
seri ». Ma questo inciso, anzichè correggere il senso eterodosso 
dei precedenti, lo conferma. Perchè appunto esso suppone sol- 
tanto una differenza accidentale, di modalità, fra la generazione 
del Figlio e quella delle altre cose: come appunto la generazione 
del primogenito ha qualcosa di diverso dalla generazione dei 
figli successivi. Ma lascia intatti, rinsaldandoli, i concetti di 
generazione e di creazione applicati al Figlio in rapporto al 
Padre. Infine c'è nella seconda formola una frase d’ intona- 
zione schiettamente antiochena; la quale ha tutta l’aria di ri- 
salire all'insegnamento lucianeo e che rivela tipicamente gli 
agguati con cui gli eusebiani cercavano di sfuggire alla fede 
nicena (1). Vi si dice infatti: «e questi nomi (di Padre, di 
Figli, di Spirito) non sono posti là senza ragione e senza mo- 
tivo; essi dànno un’idea chiara dell’ipostasi propria, dell’or- 
dine e della posizione di coloro che sono nominati, e fanno 
vedere che essi sono tre quanto all’ipostasi, ed uno quanto 
all'unione: ti pèv trootdoer toia, tm dè onugpovig év. In questo 
periodo sono da notare, per valutare l’esattezza teologica del 
.documento, due incisi. Il primo è quello in cui si parla del 
rango e della gloria propria a ciascuna persona divina: in esso 
è impossibile non segnalare la tendenza subordinaziana. L’altro 
è quello in cui si afferma la triplicità delle ipostasi divine e 
l’unità della loro armonia. Questa seconda frase è specialmente 
notevole, quando si rifletta che al secolo quarto per gli ariani, 
come per un grande numero di orientali, facenti capo alla cul- 
tura antiochena, ipostasi è sinonimo di sostanza. Qui anzi, 


(1) V. Hist. des Conc., vol. I, to. 2, pp. 725 e segg. Nota di H. 
L{eclercq]. 
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nella identificazione di ipostasi e di ousia, e nella sua diffe- 
renza da xo6ocwrov (persona), è la ragione intellettuale dei con- 
flitti teologici che tennero in agitazione l'Oriente per più di 
tre secoli, dalla condanna dell’éuoovaros usato da Paolo sa- 
mosateno in senso modalista, attraverso la riabilitazione di 
questo vocabolo a Nicea, fino a Calcedonia. Tenendo conto 
di ciò, si scorge subito quanto equivoca sia la proposizione 
surriferita della confessione antiochena: giuocando sulle pa- 
role, essa ha l’aria di armonizzare con il dogma trinitario, 
quale è uscito dal concilio del 325: in realtà ne è la più so- 
stanziale negazione. Supponendo, con ogni verosimiglianza, 
che la frase sia lucianea, noi possiamo, confrontandola con 
gli altri incisi lucianei della confessione, ricavarne preziose 
indicazioni del suo pensiero teologico. Abbiamo già detto che 
questo dovette rappresentare un'attenuazione del razionalismo 
di Paolo. La dottrina di questi è così riassunta da s. Epifanio: 
« Dio Padre, il Figlio, lo Spirito Santo, costituiscono un solo 
Dio. Il Verbo e lo Spirito aderiscono al Dio eterno come nel 
cuore dell’uomo germoglia il suo concetto. Il Figlio di Dio 
non possiede una propria sussistenza, ma sussiste in Dio che 
è uno solo. Come la parola nell’uomo, così è il Figlio in Dio. 
Non dice forse la Scrittura: — Ascolta, Israele, il Signore Dio 
tuo è uno solo? — Perciò il Cristo che ha patito è uomo, 
che il Verbo di Dio ha sostenuto con la sua azione reggitrice ». 
In linguaggio moderno noi esprimeremmo le idee di Paolo 
dicendo che Dio è unico non solo nella sostanza, ma anche 
nella sussistenza personale, e che il Figlio e lo Spirito sono 
forme della sua attività ineffabile, prive di sussistenza propria: 
e che quindi il Cristo è un uomo visitato in una maniera ec- 
cezionale dalla virtù divina (1). Idee così imbevute di razio- 
nalismo non potevano aver diritto di cittadinanza nella Chiesa 
e furono sollecitamente proscritte. Naturalmente si cedette il 
meno possibile. Luciano deve essere stato il primo rappresen- 
tante di questo adattamento del razionalismo del samosateno 


(1) V. A. REvILLE, Le Christianisme unitaire au IIle siècle, in « Revue 
des Deux Mondes >», 1868. 
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alla tradizione cristiana, nella quale, fin dal tempo di s. Paolo, 
dominava l’idea della preesistenza del Cristo e della sua /n- 
carnazione. E la preesistenza e l'incarnazione furono ammesse 
da Luciano. Stando però alla seconda formola antiochena noi 
possiamo arguire che egli concepì il Verbo come un essere 
celeste, anteriore a tutte Ie cose create, strumento stesso di 
creazione: ma rientrante nell'opera della creazione, subordi- 
nato al Padre, distinto da Lui nella sua sostanza, concorde 
con Lui nell’azione, ospite nel corpo del Cristo, di cui assume 
le funzioni (1). Questa posizione intellettuale è stata tratta dagli 
eventi a curiosi contrasti. Da una parte Luciano attenua il ra- 
zionalismo di Paolo e può così considerarsi come un prepa- 
ratore di Nicea: dall'altra, quando la dottrina della preesistenza 
è giunta con la definizione dell’òpoovoros alla piena espres- 
sione di sè, i più equilibrati seguaci di Ario hanno combat- 
tuto il sinodo che li aveva sconfessati, sotto la protezione del 
vecchio maestro antiocheno. Egli è stato il seppellitore del ra- 
zionalismo applicato al dogma trinitario e cristologico: e nello 
stesso tempo ha favorito il suo rifiorire dopo Nicea. 

In quanto alle circostanze politiche e intellettuali, le quali 
hanno favorito lo sviluppo della scuola lucianea, come ave- 
vano favorito il trionfo di Paolo samosateno, si è in genere 
tenute poco conto, a quanto ci pare, del fatto che questi ten- 
tativi di una formulazione originale del cristianesimo possono 
essere lumeggiati proficuamente dal grande sforzo che la gente 
sira, sulla metà del terzo secolo, fece sotto la guida di una 
donna di genio, Zenobia, per la propria autonomia (2). Le dot- 
trine di Paolo e di Luciano, sebbene in grado diverso, tendono 
a concentrare il cristianesimo in una fede strettamente mono- 
teistica. Per raggiungere l’intento, la scuola antiochena adotta 
come strumenti il ragionamento puro e l’esegesi letterale. Ari- 


(1) Epif., Ancor. 33: «Luciano e tutti i lucianisti negano che il Figlic 
di Dio abbia preso un’anima: bensì affermano ch’egli ha soltanto rive- 
stito carne umana, sicchè le esperienze umane vanno attribuite al Verbo 
divino». 

(2) V. Reville, art. cit. 
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stotile gode grande credito nella scuola (1): ed aristotelico è 
in fondo il suo appassionamento per l’idea dell’unico « gene- 
rante ingenito» ben affine a quella del motore immobile. Come 
giustamente osserva l’Harnack (2), da questo esclusivismo de- 
riva la negligenza per altre dottrine spiccatamente cristiane, 
come quella della Redenzione, e la tendenza adozianistica che 
si esplica con la tesi del Logos-xricpua. Per questo la figura di 
Luciano merita una speciale attenzione: in lui non solo si per- 
sonifica, in un difficile momento storico, la diffusa aspirazione 
ad una forma nazionale di religiosità (e la religiosità è sempre 
un resistente baluardo delle aspirazioni nazionalistiche), ma 
nel suo pensiero noi constatiamo, in una delle sue prime ma- 
nifestazioni, il connubio della dottrina cristiana con l’intellet- 
tualismo. Ma quel pensiero aveva ancora le membra troppo te- 
nere, perchè il frutto di tale connubio potesse rappresentare 
qualcosa di integro e di sano. 


Il 


In quest'ultima parte del mio studio non intendo affatto di 
tracciare una completa biografia dei discepoli di Luciano, di 
cui si è conservato speciale ricordo, e alcuni dei quali (p. es. 
Eusebio di Nicomedia), hanno avuto larga parte nella vita eccle- 
siastica dell’epoca costantiniana: non intendo cioè di rico- 
struire la storia di quel gruppo di teologi che col nome di 
«collucianisti» costruirono una vera per quanto spontanea 
conventicola, caratterizzata da idee e da metodi comuni. Molto 
meno intendo delineare, sia pure a grandi tratti, la storia della 
scuola antiochena : sulla quale del resto esistono già delle co- 


(1) V. quel che Filostorgio (III, 15) e Epifanio (76) dicono di Aezio, 
discepolo anch’egli, forse indiretto e mediato, di Luciano. Il secondo 
dice che egli, innamorato di Aristotile, faceva della dialettica dalla mat- 
tina alla sera: il che, per il vescovo di Salamina, equivaleva ad un ozio 
continuo | 

(2) Dogmengeschichte, Ii, pp. 185-186. 
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piose monografie (1). Intendo solamente, sulle orme rapide del- 
l'’Harnack (2), di raccogliere le notizie meglio attendibili sui per- 
sonaggi più notevoli che durante le lotte trinitarie, antecedenti 
e susseguenti al concilio di Nicea, si riportarono all’ insegna- 
mento di Luciano e invocarono il suo nome come una tessera di 
riconoscimento ; indicare i lineamenti comuni,derivanti quindi 
dal maestro, del loro pensiero. La fonte principale per questa 
ricerca sono sena dubbio i cinque libri di Eusebio di Cesarea, 
Contra Marcellum e De ecclesiastica theologia. Eusebio li com- 
pose dopo il sinodo di Costantinopoli del 335, in cui Mar- 
cello di Ancira fu deposto dagli ariani, sotto l'imputazione di 
dottrine sabelliane. Le due opere dovevano essere già terminate 
quando nel 341 gli eusebiani riuscivano, nel sinodo antiocheno, 
a far approvare il simbolo di cui abbiamo studiato l’origine 
e il valore teologico. Di questo sincronismo, e in genere del- 
l’importanza delle due opere polemiche di Eusebio, non solo 
per la ricostruzione delle idee prevalenti nei circoli teologici 
all'indomani di Nicea, ma, e molto più, per l’illustrazione del 
secondo simbolo di Antiochia e indirettamente quindi per 
quella della tradizione lucianea, non si è finora, a quanto mi 
sembra, tenuto il debito conto (3). Mi sembra quindi opportuno 
porre in rilievo queste analogie, traendone le necessarie con- 
seguenze. Poichè con argomenti indipendenti crediamo di aver 
dimostrato che Luciano è vivo e presente nella seconda formula 
di fede del sinodo antiocheno del 341 ; poichè le idee di Eusebio 
nel C. Marcellum circa la natura del Verbo e i suoi rapporti 
col Padre coincidono in una maniera singolare con quelle espres- 
se in questa seconda formola; poichè infine nulla ci autorizza 


(1) V. speciaimente KiHn, Die Bedeutung der antiochenische Schule, 
Leipzig 1866 e A. HARNACK, Antiochenische Schule, in « RealencyclopaAdie 
‘fur Prot. Theol. », I. 

(2) Geschichte der alichrist. Lit. I, p. 531-532 

(3) Il L [eclerq] nella recente edizione della Histoire des Conciles (I, 
2, p. 725 sgg., nota) afferma « potersi mostrare che le idee e perfino le 
espressioni caratteristiche della seconda professione di fede si ritro- 
vano nei libri di Eusebio contro Marcello ». Ma non insiste oltre nella 
dimostrazione. 


= 190 = 


a pensare che Eusebio abbia frequentato e conosciuto di persona 
il prete Luciano e la sua scuola; è lecito concludere che 
egli ha attinto le proprie convinzioni trinitarie dalle opere di 
quest’ultimo, dai suoi /ibelli de fide, che dovevano circolare, 
quando Eusebio redigeva le sue polemiche, e dovevano essere 
accolte con grande rispetto. È lecito ricavare inoltre da questi 
scritti polemici indicazioni più precise sui problemi agitati dalla 
teologia direttamente prenicena, e sull’interpretaziohe che alle 
definizioni nicene si davano, fra il 325 e il 341, più comune- 
mente. 

» 

Ù * 

Un’ indicazione utile sui principali seguaci di Luciano pos- 
siamo attingerla in Filostorgio (H. E., 12-14), il quale ricorda 
fra questi: Eusebio di Nicomedia, Maride di Calcedonia, Teo- 
gnide di Nicea, Leonzio d’Antiochia, Antonio di Tarso, Numenio, 
Eudossio, Alessandro, Asterio. Altri ne ricorda Eusebio, po- 
nendoli in rapporto con qualcuno di essi: Narcisso, Paolino, ecc. 
(Contra Marc. II). Parecchi di questi personaggi sono aliunde 
notissimi per la loro partecipazione attiva alle lotte ariane: 
ma non tutti hanno lasciato tracce scritte del loro pensiero. E 
poiché noi vogliamo qui occuparci solamente dell’ insegnamento 
teologico trasmesso alla scuola da Luciano, non faremo parola 
di tutti, ma solamente di coloro sulle cui dottrine è lecito racco- 
gliere dati certi ed utili. 

1. Siamo informati da Eusebio (Contra Marc.) (1) che nella 
sua parte polemica, l’opera di Marcello d’Ancira (2) — presen- 


(1) Adopero l’edizione di T. GAISFORD, Fusebii Pamphili contra Hie- 
roclem et Marcellum libri. Oxonii, 1852. 

(2) Era intitolata: neol ig 100 vioù vrorayig. Tutti i frammenti di 
essa, superstiti nelle repliche di Eusebio e di Acacio, furono raccolti 
da H. Rettberg, Marcelliana, Géttingen, (riprodotto in Migne, P. G. VIII, 
col. 1299 e segg.). Alla parte polemica, Marcello, sempre secondo la 
testimonianza di Eusebio (pp. 38-33), aveva premesso una lettera espli. 
cativa, affermando il suo proposito di combattere ogni formulazione 
meno retta della fede, « credendo lui fermamente in Dio Padre onnipo- 
tente, e nel suo Figlio unigenito, Dio, Signor Nostro Gesù Cristo, e 
nello Spirito Santo ». 
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tata dal suo autore a Costantino come un titolo di dottrina e di 
ortodossia, giudicata invece dai vescovi eusebiani radunati a 
Costantinopoli nel 335-336 a cui l’imperatore l'aveva trasmessa, 
come eretica, e quindi punita con la deposizione di chi l’aveva 
redatta dalla sua sede vescovile — non attaccava solamente 
Asterio, ma anche chi con lui partecipava alle dottrine ariane, 
sia pure nella forma mitigata della tradizione lucianea, ed 
innanzi a tutti i due Eusebi e Paolino di Tiro (1). Nel mo- 
mento in cui Eusebio di Cesarea rispondeva a Marcello, anzi 
nel momento stesso in cui Marcello scriveva Ja sua opera po- 
lemica, Paolino era già morto. I sentimenti contradittori che 
egli aveva lasciato fra i suoi conoscenti hanno quindi espres- 
sioni più sincere. Marcello è, contro di lui e contro la sua 
memoria, implacabile quanto Eusebio è benevolo ed ammi- 
ratore. Questi lo chiama «beatissimo uomo di Dio» e ricorda 
il suo ministero episcopale a Tiro ed Antiochia, dove aveva 
lasciato un’eredità viva di riconoscenza e di affetto. Marcello 
invece, avendo trovato l’appellativo di « beato » attribuito da 
Eusebio di Nicomedia a Paolino, lo dice immeritato e sola- 
mente dovuto alla concordia dottrinale fra lui e Asterio. Sem- 
pre di Paolino, lo stesso Marcello ricorda una lettera in cui 
Paolino si manifestava come studioso e ammiratore di Origine 
(p. 44). Infine Marcello ricorda una frase di Paolino, che rive- 
lerebbe a sufficienza la sua fede trinitaria (p. 56). « Paolino 
non si vergogna di sostenere a voce e talora per iscritto che 
Cristo è Dio di ordine inferiore, e generato alla maniera umana; 
tal’altra non si rifiuta di specificare di più, e giunge a dire 
che Egli è una creatura ». A conferma della sua accusa, il 
vescovo di Ancira si riporta a conversazioni e discussioni da lui 
avute con lo stesso Paolino. Eusebio dice che questo partico- 
lare è una menzogna. Comunque, noi vedremo poi di ricavare 
da queste indicazioni di Marcello le conseguenze più attendi- 
bili per la ricostruzione dell’ insegnamento collucianista dopo 
Nicea. 

2. Un altro vescovo contro cui Marcello combatte è Nar- 


(1) Contra Marc. I, 4. 
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cisso di Neroniade. « Mi capitò una volta una lettera di Nar- 
cisso, diretta a un tal Cristo, e ad Eufronio e a Eusebio. Essa 
supponeva proposta da Osio la questione, se Narcisso, come 
Eusebio di Palestina, riconoscesse due sostanze. Quando io 
ebbi letto questa lettera, mi convinsi che anch’egli ammetteva 
chiaramente tre sostanze » (toeis ovotas). Da due altri brevis- 
simi accenni di Marcello (pp. 53-58) sembra che in questa let- 
tera anche Narcisso parlasse di un Dio primo (xo@tos) e di un 
Dio secondo (devtegos), superiore (Padre) e inferiore (Verbo). 

3. A questi rapidissimi accenni sulla complicità di Paolino 
e di Narcisso nelle polemiche ariane, e sulle infiltrazioni in es- 
si del pensiero subordinaziano di Luciano, possiamo aggiun- 
gere gli accenni di Atanasio (Ep. de synodis Arimini in Italia 
et Seleuciae in Isauria celebratis, 17. P. G. XXVI, 711 e sgg.), 
circa l’intervento di molti vescovi presso Alessandro di Ales- 
sandria, a principio delle divergenze fra questi e il suo prete, 
addetto alla chiesa di Baukalide, Ario. Sono: i due Eusebi, 
Giorgio di Laodicea (allora semplice prete di Alessandria), 
Maride di Calcedonia, Atanasio di Anazarba, Petrofilo di Sci- 
topoli, Teodoto di Laodicea. Di questi, Atanasio avrebbe brutal- 
mente dichiarato che il Figlio di Dio è una delle cento pecorel- 
le. In un punto della sua lettera ad Alessandro era scritto infat- 
ti: « perchè rimproveri gli ariani di affermare che il Figlio di 
Dio fu creato e fatto dal nulla, ed essere una fra le innumere- 
voli realtà create ? Da poi che nella parabola delle cento pecore 
tutta la natura è indicata, una di esse è lo stesso Figlio. Se 
dunque quelle cento non sono cose create, o se oltre ad esse 
esiste qualche altra cosa, allora neppure il Figlio sarà una 
creatura, nè una realtà simile fra tutte. Ma se tutte quelle cen- 
to sono cose create, e nulla esiste al di fuori di esse, se non 
Dio, che cosa di straordinario sostengono gli ariani, quando, 
comprendendo fra queste realtà il Cristo, lo equiparano ad 
una fra esse?» Anche Giorgio avrebbe scritto, semplice prete, 
al proprio vescovo Alessandro: « Lascia tranquilli gli ariani, 
quando sostengono: ci fu un tempo in cui il Figlio di Dio 
non esisteva: perchè in ugual modo Isaia fu figlio di Amos, 
e Amos esisteva prima di Isaia: e Isaia non esisteva prima, 
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ma più tardi venne all'esistenza ». Il medesimo Giorgio avrebbe 
scritto agli ariani: « Perchè rimproverate ad Alessandro papa 
di aver detto che il Figlio è dal Padre ? Neppur voi dovete 
temere di affermare ciò. Poichè se l’apostolo scrisse: — tut- 
te le cose sono da Dio — ed è certo che tutto fu fatto dal 
nulla, dunque anche il Figlio è stato creato, ed è una delle 
realtà che furono fatte: dunque anche il Figlio può dirsi che 
sia da Dio, come tutte le cose si dicono derivate da Dio ». 

4. Il più attivo nello scambio delle corrispondenze a prin- 
cipio della lotta è però Eusebio di Nicomedia. A lui come al 
più potente fra i suoi amici e vecchi condiscepoli, si rivolse 
Ario non appena scoppiarono le prime discordie col proprio 
vescovo Alessandro; e a lui è in maniera particolare dato il 
nome di « collucianista ». Nella lettera già citata di Atanasio 
sui sinodi di Rimini e di Seleucia, è riferito che egli avrebbe 
tra l’altro risposto ad Ario: « Essendo il tuo pensiero esatto, 
prega che tutti concordino con te: è chiaro in realtà, che quel 
che è stato fatto, non esisteva prima che fosse fatto. Quel che è 
creato, comincia ad esistere in un determinato momento ». Mol- 
te altre lettere scrisse in quel momento Eusebio. La ragione 
di ciò è data da Socrate (7. £. I, 6). Risiedendo allora (verso 
il 320) l’imperatore a Nicomedia, dove pochi anni prima Dio- 
cleziano aveva edificato un sontuoso palazzo, il vescovo cor- 
tigiano ne aveva preso occasione per accrescere il proprio 
ascendente. E come suole accadere, molti altri vescovi minori 
avevano col loro ossequio solleticato l’amor proprio di questo 
dignitario ecclesiastico, su cui si stendeva, protezione ben 
desiderata, la porpora imperiale. Eusebio potè così liberamente 
spiegare le doti più caratteristiche del suo temperamento. È 
una figura astuta e intelligente di cortigiano che ama mescolarsi 
alle questioni pubbliche, cercando di aiutare per fas et nefas 
i propri amici e demolire i propri nemici. Non ci ha lasciato 
alcuna opera di polso, che giustifichi l'appellativo di péyas, che 
Marcello, evidentemente per uniformarsi all’abitudine invalsa. 
intorno a lui, gli attribuisce per distinguerlo dal suo omonimo 
di Cesarea. Ma non è detto che le dignità e i titoli officiali rico- 
prano sempre le persone più meritevoli. Eusebio il grande non 
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ha lascialo, come traccia permanente del suo operato, nella così 
singolare storia dell’epoca costantiniana, chela memoria vaga dei 
suoi intrighi ecclesiastici, e alcune lettere testimonianti le sue 
tendenze alle parzialità e al sotterfugio. Avendo Ario invocato 
il suo intervento, Eusebio scrisse sollecitamente ad Alessandro 
invitandolo a far cessare la polemica e a reintegrare il suo prete. 
Conteporaneamente scrisse ad altri vescovi, perchè volessero ri- 
fiutarela loro approvazione all’operato del vescovo alessandrino. 
Una di queste lettere, cui già abbiamo accennato, fu diretta a 
Paolino (1). È ricolma di frasi complimentose per lui e lo prega a 
intervenire efficacemente nel dissidio teologico scoppiato ad 
Alessandria. Val la pena di riportarne alcuni passi, in cui Eu- 
sebio manifesta le sue convinzioni trinitarie. — I’oichè non ab- 
biamo mai imparato e creduto che esistessero due infiniti; nè 
una realtà suddivisa in due; nè che essa avesse sofferto qualcosa 
corporalmente. Ma esiste un solo essere ingenito, e un altro 
essere derivato realmente da lui, ma non generato dalla sua so- 
stanza, privo di natura ingenita, nè venuto all’esistenza dalle pro- 
fondità della sua sostanza: ma fatto diverso per natura e per po- 
tenza, costituito a perfetta rassomiglianza della potenza del Crea- 
tore; intorno al principio del quale sempre ritenemmo che non 
solo esso non potesse essere espresso con parole, ma nè pur 
pensato dagli uomini e da tutti coloro che son superiori a questi. 
E ciò noi affermiamo, non già proponendo speculazioni nostre, 
ma basandoci sugl’insegnamenti della Sacra Scrittura, essere 
cioè il Figlio creato e costituito e nato nella sua sostanza, 
nella sua immutabile natura, a somiglianza del Creatore... Che 
se da lui, cioè di lui, fosse, come una sua parte, mediante 
un’emanazione sostanziale, non si potrebbe più dirlo creato e 
costruito: ciò che tu, o signore, sai benissimo. Poichè quel 
che esiste partecipando all’ingenito, non può più essere creato 
da questi o da altri, essendo ingenito esso stesso fin dall'inizio. 
Che se per qualcuno appaia come un indizio della sua origine 
nella sostanza del Padre e quindi della identica natura con 


(1) Conservata in Teodoreto, /. £. I, 5. Cfr. C. M. 1, 4, p. 43 e 
Ath. Ap. contra Ar. 6. 
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questi, il fatto che la Scrittura lo chiami generato, occorre 
ricordare che la Scrittura adopera questo vocabolo per molte 
altre cose, dissimili del tutto in natura dal Padre: anche per 
gli uomini... Nulla è dalla sua sostanza: ma tutto fu fatto per 
volontà sua; e tutte le cose esistono nel piano predisposto da 
lui. Egli è Dio: e le realtà a sua somiglianza, preordinate 
simili al Verbo, sono state fatte per suo decreto. Tutto dunque 
per suo mezzo è stato creato da Dio: tutto dunque è da Dio.— 
Questi pochi, ma espliciti periodi, mi sembrano decisivi per 
l'accertamento del pensiero lucianeo. In questo, la formola aria- 
na brutale dell’èE oùx òvrwv (1) non ha ancora fatto apparizione: 
la maniera nella quale il Verbo è sorto dal Padre, pur nettamen- 
te subordinaziana, è tenuta fuori da ogni tentativo di precisione. 
Ario, di fronte a Luciano, è il discepolo preoccupato di analiz- 
zare, decifrare, formulare con più diligente cura, le parti lasciate 
oscure e indeterminate dal maestro. 

5 La più singolare figura nella schiera dei collucianisti è 
certamente Asterio, sofista della Cappadocia, retore, dialettico 
e avvocato di professione, conferenziere brillante ed applaudito. 
La raccolta delle sue conferenze appunto provocò il disgraziato 
scritto di Marcello di Ancira (2). Ma la proscrizione di Marcello 
dovè dare qualche popolarità al facondo divulgatore della 
tradizione lucianea. Sarebbe forse entrato nella vita ecclesia- 
stica (3), avido di qualche alta dignità che non gli sarebbe 
certamente mancata, se una grave colpa morale non gli avesse 
preclusa la via agli ordini sacri: durante l’ultima persecuzione 
«egli era miseramente caduto (4). Socrate anzi sta a provare 
che pochi credettero alla sincerità del suo ritorno cristiano, 
e lo chiama senz'altro falso fedele (5). Ad ogni modo era un 
uomo di molto ingegno (6) e di inesauribili risorse. Dopo Nicea, 


(1) Eusebio di Cesarea la ritiene insostenibile. C. M. p. 132. 

(2) Ath. Or. contra Ar. HI, 2. Cfr. De decr. syn. Nic. 28. 

(3) Atanasio attesta che Asterio ciò desiderava vivamente. De syn. 
Arim. 18. 

(4) Lo stesso Filostorgio è costretto a narrarlo, XII, 14. 

(5) H. E.1, 36. 

(6) Gir. De vir. il. scrive (74): cfvierivo; arianae philosophus factionis 
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quando divenne pericoloso per i collucianisti della gerarchia 
esporre in pubblico le loro convinzioni di scuola, questo laico 
addottrinato e felice parlatore rappresentò una parte notevole 
nelle polemiche teologiche. Fu il loro portavoce: il loro alibi 
morale, intellettuale e disciplinare. Per questo dobbiamo a 
lui, attraverso i frammenti de’ suoi scritti conservatici da Eusebio 
e da Acacio, indicazioni preziose sul pensiero lucianeo. Fra 
esse la più importante è certamente la frase già segnalata nel 
precedente articolo e che, coincidendo perfettamente con al- 
cuni incisi della seconda formola antiochena fa pensare a un 
residuo testuale di libello lucianeo (1). 

6 Fra gli altri discepoli di Luciano noi dovremmo compren- 
dere Ario e ricordare il suo insegnamento (2). Ma ciò c’indurreb- 
be a svolgere una materia notissima, e di più uscirebbe dal 
nostro intento particolare di ricostruire l’autentico pensiero 
lucianeo. Di fronte a questo, pur prescindendo dal problema 
se Ario sia stato un frequentatore della scuola antiochena o 
soltanto uno studioso delle opere di Luciano (problema non 
risolto dal semplice appellativo di conlucianista che Ario dà 
ad Eusebio di Nicomedia), il pensiero del prete alessandrino 
mi sembra essere un’alterazione, spontanea e fatale se si vuole, 
ma ad ogni modo significativa, delle premesse poste dal mae- 
stro antiocheno. Luciano ha insegnato la subordinazione del 
Verbo al Padre e ha certamente, sebbene implicitamente, negato 
la loro consustanzialità. Ma ha affermato la sua assoluta pree- 
sistenza alle altre nature create, e ha evitato di specificare la 


scripsit in epistolam ad Romanos et in evangelia et in psalraos commen- 
ario3 et nulta alia quae a suae partis hominibus studiosissime leguntur » . 

(1) Le frasi sono conservate non solamente da Acacio, ma anche da 
Fusebio, C. M. I, 4, p. 50. In questo senso va completato il riferimento 
di Kattenbusch, Des apostolische Symbol, p. 256. 

(2) Eccone le fonti principali: Lettera ad Eusebio, Epiph. A. 69, 6 
NiceFoRo, H. E. VIII, 9; THEODOR. HH. £. I, 5; e versione latina in 
Cassionoro, ist trip. I, 15; lettera ad Alessandro di Alessandria, 
presso Atanasio, D: syn. Arim. et Sel. ecc. 16; Epiph. A. 69, 7 ; ILARIO, 
De Trii. I. 4; formula di fede a Costantino, Socr. I, 26; Sozom. V, 
27. Frammenti poetici, FiLosT. H. E. Il, 2. Altri frammenti, ATANAS 10 
De decr. syn Nic.; e Or. contra Ar. 2, 10. 
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maniera di questa preesistenza. Un discepolo intelligente e 
dotato di forte spirito d’iniziativa intellettuale non ha potuto, 
come il maestro, arrestarsi a mezza sdrada. Come preesisteva 
il Verbo alla creazione ? Ecco il nodo della questione che 
Luciano non aveva nettamente risolto. Ario insegnò invece la 
sua creazione, la sua uguaglianza quindi alle altre cose create, 
sotto il punto di vista dell'origine. Ammise però anch'egli una 
preesistenza, d’indole, diciamo cosi, tutta cronologica. Il Verbo 
è il primogenito della creazione e strumento di creazione esso 
stesso. Perciò può dirsi che l’arianesimo rappresenta nella 
tradizione lucianea una sinistra, audace e conseguente; è il 
lucianismo condotto alle sue ultime e necessarie conseguenze, 
un lucianismo smascherato, mentre il lucianismo è un arianesimo 
allo stato di potenza. Dopo Nicea i più miti favoreggiatori 
di Ario, spaventati dalla logicità di questo loro compagno di 
scuola, vollero esumare l’indeterminatezza lucianea, per non 
aderire all’òpoovoros, che essi interpretavano, con uno strano 
equivoco, come un vocabolo sabelliano. Ma evidentemente 
era troppo tardi. La definizione dei 318 era ormai acquisita 


alla coscienza cristiana. 


* 
* * 


Non si deve credere però che la definizione nicena avesse 
eliminato ogni possibilità di equivoco sulla dottrina da tenersi 
circa i rapporti del Padre col Verbo. La polemica fra Eusebio 
e Marcello mostra fra l’altro che alcuni fra gli stessi padri 
che avevano partecipato al solenne concilio non avevano idee 
chiare su quel che il vocabolo sanzionato (6poovoros) impor- 
tava, e su quel che a rigore escludeva, La povertà del linguaggio 
teologico; la mancanza di alcune esatte nozioni filosofiche, 
tali, per esempio, quella di sussistenza personale, facevano sì 
che intorno alle definizioni nicene si intensificassero le dispute 
e si accumulassero gli equivoci. La polemica cui abbiamo 
accennato ne è la prova più palmare, tanto più significativa 
quanto più temprato era l’acume e vasta l’erudizione biblica 
dei contendenti. 

Per essi, come in genere per tutti i teologi dell’epoca 
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costantiniana, il problema fondamentale delle discussioni, è 
questo: che cosa esisteva del Cristo prima dell’Incarnazione ? 
La semplicità del punto controverso, da cui è esclusa ogni 
altra divergenza sui diversi aspetti del complesso problema 
trinitario, che sembrano ignorati, rende più agevole il ricono- 
scimento delle varie opinioni. Inoltre, sebbene profondamente 
invisi l’uno all’altro, i polemisti sembra che evitino con qualche 
cura di contraffare il pensiero avversario. 

L’opera di Eusebio è disseminata di citazioni testuali di 
Marcello. Nel primo libro del De Ecclesiastica Theologia (c. 17) 
è poi in una maniera decisiva riassunto il suo pensiero. 
Marcello istituiva un paragone fra il Verbo di Dio e il verbo 
dell’uomo. «Il Verbo di Dio è identico al verbo dell’uomo. 
L’unica differenza è nella capacità dell’azione ». Sicchè ne 
consegue che, non avendo il verbo una sussistenza propria 
nè pure personale, prima della creazione nulla esisteva all’in- 
fuori di Dio: il Verbo si identificava col Padre. « Come tutti 
possono ricavare dal più umile esempio umano. Chi vorrebbe 
separare sotto l’aspetto della potestà e dell’ipostasi (duvvaper 
xal vrootaoe) il verbo umano dall'uomo? ll verbo è una sola 
e identica cosa con l’uomo: in nessun altro modo separabile, 
se non nella considerazione degli effetti. Tutto ciò che il Padre 
esprime, lo esprime per mezzo del suo Verbo. E se è lecito 
istituire confronti fra cose grandi e piccole, dobbiamo dire che 
anche in noi accade lo stesso. Tutto ciò infatti che noi desi- 
deriamo dire e fare nei limiti della nostra capacità, noi lo 
conduciamo a termine mediante il nostro verbo ». Le parole 
non sono davvero equivoche. Immaginando il Logos di- 
vino come la ragione eterna di Dio, simile ne’ suoi rapporti 
e nella sua sussistenza alla ragione dell’uomo, strumento e 
principio di conoscenza e di azione, Marcello spiega il mondo 
della creazione e il mistero dell’Incarnazione come successive 
ed esterne irradiazioni (agoéoyetar) di questo Logos. Per Mar- 
cello una sola ipostasi è in Dio: nulla esisteva a principio al 
di fuori di esso. Questo Verbo perciò è indistinguibile dal 
Padre: non procede da lui per generazione: non ha una per- 
sonalità sussistente: non è divenuto Figlio che nell’Incarna- 
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zione. Tutto ciò risulta chiaro da innumerevoli passi di Marcello, 
di cui avremo occasione di illustrare qualche altro fra poco. 
In base a questi dati inoppugnabili è impossibile sostenere 
l’ortodossia di Marcello (1). Se il concilio di Sardica, otto 
anni più tardi (343), dichiarò ingiustificata la sua deposizione, 
voluta dagli eusebiani a Costantinopoli; se a questa epoca 
Atanasio e altri lo difendevano ancora strenuamente e non 
scorgevano il fondo sabelliano delle sue idee, che doveva 
essere rudemente sviluppato dal discepolo Fotino, ciò signi- 
fica semplicemente che in questo momento particolare delle 
polemiche trinitarie il pensiero teologico cercava ancora fati- 
cosamente la sua strada e delle stesse definizioni nicene non 
si aveva un'idea chiara e netta. Marcello infatti poneva la sua 
dottrina unitaria all'ombra del dogma della consustanzialità. 
Per questo appunto offrono un particolare interesse queste 
polemiche, nelle quali una interpretazione tanto rigida da 
essere eretica, del simbolo niceno, contrastava con una dot- 
trina subordinaziana, la lucianea, sconfitta a Nicea ne’ suoi 
risultati ariani. A dieci anni di distanza, l’Opoovoros, invece di 
aver sopito le discussioni trinitarie, le ha rinfocolate, offrendo 
il fianco a opinioni e spiegazioni eterodosse. Naturalmente 
neppure gli eusebiani, che nel 335 sono i trionfatori, perso- 
nificano la tradizione ortodossa. Atanasio, per esempio, accusa 
esplicitamente Eusebio di Cesarea, il loro portavoce autoriz- 
zato, di aver dichiarato a Eufrazione, vescovo di Balanea, che 
Cristo non era vero Dio (2). Molto facilmente si tratta qui di 
una proposizione ricavata dalle opinioni teologiche di Euse- 
bio, più che di un suo giudizio esplicito. È sintomatico tut- 
tavia che l’6poovoios, pure sottoscritto a Nicea, non compare 


(1) V. i giudizi esaurienti e definitivi di T. ZAHN, Marcellus von 
Ancyra, ein Beitrag zur Geschichte der Theologie. Gotha, 1867, e più 
recentemente F. LooFs, Die Trinitùtslehre Marcell's von Ancyra und ihr 
Verhdltnis zur dilteren Tradition, in « Sitzungsberichte der preuss. Ak. der 
Wiss.», 1902, pp. 764 e segg. Pure del Loofs è l’articolo su Marcello 
nella « Real-encyklopàdie fur protest Theol. u. Kirche», to IV, pp. 
259-265. 

(2) Ep. de syn. Ar. et Sel. 17. 
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mai nelle opere di Eusebio (1); che egli ne dà, quando deve 
pronunciarsi in proposito, un’interpretazione vaga, se non 
equivoca; e che egli, polemizzando col dissimulato sabellia- 
nismo di Marcello, gli contrappone affermazioni che metton 
capo evidentemente alla negazione della consustanzialità, e 
alla molteplicità delle ipostasi in Dio, non solo nel senso della 
triplicità delle persone, ma in quello della moltiplicazione 
delle sostanze (2). 

Prima come dopo Nicea le polemiche trinitarie si svolgono 
fra questi due estremi: il monarchianismo sabelliano e il subor- 
dinazianismo. La definizione del 325 aveva già, con un intuito 
geniale e mirabile della coscienza cristiana, tracciato la linea 
di conciliazione, lontana da Scilla come da Cariddi. Essa aveva 
affermato la consustanzialità, ma nello stesso tempo non aveva 
voluto rinnovare l’errore di Paolo samosateno, circa l’unicità 
dell’ipostasi (ritenuta come sinonimo di sostanza). Ma o per 
animosità personali o per altre cagioni, di questa definizione 
non seppe farsi tesoro, come conveniva: essa non si sapeva, 
non dico adoperare, ma neppure interpretare. I cinque libri 
di Eusebio sono in proposito eloquente testimonianza della 
confusione regnante negli ambienti ecclesiastici e intellettuali 
del tempo. 

Marcello deformava la definizione nicena, pur volendola 
difendere, e l’esponeva a gravi pericoli con la sua interpre- 
azione sabelliana. Abbiamo già dato di questa un breve saggio: 
bisogna però che c’insistiamo ancora. Che Marcello negasse 
ogni generazione del Verbo, antecedentemente all’Incarnazione, 
è dimostrato da queste sue testuali parole: « Prima di discen- 


(1) Cfr. in SOCRATE 77, E. I, 8, e in TEODORETO 41. ZE. I, 11, la let- 
tera di Eusebio intorno al suo atteggiamento nel sinodo niceno e il 
valore dell’òuoovaros, Niceforo, patriarca di Costantinopoli, conserva 
memoria di un altro scritto dogmatico di Eusebio, una lettera a Costanza 
sulle immagini di Cristo, alle quali sembrerebbe che egli non fosse trop- 
po favorevole. V. PITRA, Spicilegium Solesmense, I, 383 88. 

(2) A questo proposito però è da notare che l’&8poovaws manca pure 
nei frammenti dell’opera marcelliana. C’era forse qualche antipatia per 
questo vocabolo negli ambienti orientali. 
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dere da una vergine, il Verbo era semplicemente verbo... 
Prima che il mondo fosse creato, il Verbo era nel Padre suo. 
Ma avendo Dio onnipotente decretato la creazione di tutto 
‘quello che è nel cielo e sulla terra, la creazione del mondo 
richiedeva un’energia operativa (èveoyelas î roò x6opov yÉveors 
£deito dpaotixis). Ora, nulla esistendo all’infuori di Dio, allora 
il Verbo, presentandosi (xgoeÀ8wv), divenne facitore del mondo, 
quello stesso Verbo che prima sussisteva intellettualmente ... 
Per questa ragione non chiama se stesso Figlio dell’uomo: 
‘onde rendere l’uomo, a sè unito, Figlio di Dio: e finita l’azione 
.di questa economia, si riunira come Verbo a Dio... E allora 
‘sarà nuovamente quel che era prima » (1). Questa identifica- 
zione del Verbo con la razionalità di Dio offre il destro a 
Eusebio per un felicissimo movimento polemico. Quel che Mar- 
cello ammette, osserva il vescovo di Cesarea, « lo stesso Sabel- 
lio, un pagano, un barbaro, che ammettano un Dio, potranno 
senza scrupolo concederlo. Poichè nell’atto stesso di ricono- 
scere l’esistenza di Dio, lo concepiscono ragionevole, potente, 
giusto, buono. Chi negherà che in Dio ci sia la sapienza, la 
vita, la luce, la verità, la giustizia, la ragione e qualsiasi attri- 
buto di bontà e di perfezione ? » (2). La conclusione di questo 
argomento ad hominem è evidente. Se il mistero cristiano si 
riducesse a questa concezione del Verbo, il cristianesimo non 
aggiungerebbe nulla alla fede di qualsiasi pagano: non trasfor- 
merebbe in nessun modo la fede teistica del giudaismo (3). 

Abbiamo detto che contro l’esagerazioni unitarie di Mar- 
cello gli eusebiani non riuscivano a trovare la posizione reli- 
giosamente equilibrata. Sospinti dalle medesime esigenze della 
pietà cristiana, dalle medesime velleità di speculazione cosmo- 
logica, essi cedono all’ortodossia pur ciò che riguarda l'origine 


(1) C. M. pp. 70-71; 84-85. Cfr. pp. 8, 83 86, 147, 150, 216. 

(2) Ibd. pp. 195-197, 238, 240. 1 passi fondamentali dell’opera di 
Marcello, quelli che contengono in iscorcio la sua dottrina sulla natura 
di Dio e la creazione dell’universo, ritornano insistentemente, perchè 
Eusebio si ferina su di essi per mostrarne la ripugnanza teologica e 
:scritturale. 

(3) C. M. p. 203. 
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del Verbo e si astengono dal farne esplicitamenie una creatura, 
ma d'altra parte temono che rapporti speciali di processione 
fra esso e il Padre possano intaccare la preesistenza del Verbo 
come Figlio, e, confondendo l’ipostasi con la natura, non sanno 
concepire l’unità sostanziale insieme alla molteplicità delle 
relazioni sussistenti. La fede della Chiesa, dice Eusebio, implica 
queste tre proposizioni: « che il Cristo è nato dal seme di 
David e dalla santissima Vergine; che in esso abita il Figlio 
di Dio, antecedentemente e sostanzialmente sussistente; che il 
Padre suo è Dio, da cui egli fu mandato... Noi abbiamo 
dunque un Dio, da cui sono tutte le cose, secondo la parola 
dell’apostolo, e un solo signore Gesù Cristo, per cui mezzo 
sono tutte le cose, il Figlio unigenito di Dio preesistente e, in 
terzo luogo, Figlio di Dio secondo la carne... Ma nè il corpo 
che egli prese era la stessa cosa col Figlio di Dio che l’assunse: 
nè lo stesso Figlio di Dio era una sola e stessa cosa col Suo 
genitore » (I). Tali dichiarazioni possono sembrare, e sono 
di fatto in se stesse, ambigue: sono suscettibili anche di una 
interpretazione ortodossa. Ma che l’ultimo inciso alluda, non 
solo a Marcello, ma alla stessa definizione nicena del consu- 
stanziale, è provato da altre frasi, come queste, in cui il voca- 
bolo così discusso è evidentemente rifiutato, in una sua para- 
frasi: la Chiesa «riconosce Gesù Cristo come Figlio uni- 
genito di Dio, quello stesso che fu generato dal Padre prima 
di tutti i secoli: non già esistente e identificato col Padre 
{où tòv utrov dvra to IIargi), ma sussistente per se stesso, e 
vivente, e vero Figlio essendo, Dio da Dio, luce da luce, 
vita dalia vita, generato dal Padre per vie inenarrabili, inef- 
fabili, del tutto ignote e inscrutabili » (2). In questo si ritro- 
vano tutte le caratteristiche del fedele lucianista: vaghezza e 
indeterminatezza di vocaboli, mancanza assoluta di ogni preci- 
sione teologica, sostituzione di metafore alla terminolgia rigo- 
rosa, e in fondo la dottrina della subordinazione del Figlio al 
Padre. Questa è specialmente insinuata nel c. 11 del libro I 


(1) C. M. p. 125. Cfr. pp. SI, 120. 
(2) C. M. p. 128-129. 
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del De Ecclesiastica Theologia (p. 136), in cui Eusebio per 
rassicurare coloro che scorgevano nell’affermata ipostasi del 
Figlio il pericolo di una dualità divina, afferma l'unicità sostan- 
ziale di Dio e nota che il Cristo stesso chiamava Dio il Padre, 
« perchè aveva fatto il Figlio partecipe della sua vita ». Ma 
egli non vuole specificare le modalità di questa partecipazione, 
e il capo seguente, il 12 (p. 140 e segg., cf. pp. 174-175), 
che non manca di una torte bellezza oratoria, è tutto consa- 
crato a mostrare che nell’universo le realtà di cui ignoriamo 
l'origine sono innumerevoli. 

Altre tracce lucianee sono visibili in altri luoghi dell’opera 
eusebiana. Segnaliamo le più importanti. Eusebio per esempio 
(o. 145) afferma esplicitamente che il Verbo ha assunto nel 
Cristo il luogo dell’intelligenza e che esso si serviva del corpo 
come di uno strumento (t@ toù ampuros d0ydvw). Il monofisi- 
tismo, con tutte le sue diramazioni (monotelismo), è già tutto 
contenuto in questo presupposto, che noi già abbiamo visto 
attribuito a Luciano (1). Infine le somiglianze col secondo sim- 
bolo antiocheno appaiono più notevoli là dove Eusebio (pp. 
233, 235), commentando il prologo giovanneo, riconosce che 
al Verbo si deve attribuire un principio (dots uti® d071)Y) 


* 
* * 


I dissensi erano, come si vede, profondi: non inconciliabili 
forse. Marcello come Eusebio insistevano su aspetti, che bisogna- 
va assolutamente tutelare, del problema trinitario: quegli sulla 
consustanzialità del Verbo al Padre, questi sulla distinzione delle 
persone. Noi possiamo, tutto considerato, sostenere anzi che 
la conciliazione sarebbe stata relativamente facile se al di là 
delle divergenze dottrinali non ci fossero state ardenti diver- 
genze personali, furiose e, soprattutto, gravi dissensi politici. 
L’accusa lanciata a Costantinopoli nel 335 contro Marcello, di 
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(1) La stessa idea ritorna più tardi (76) quando Eusebio, polemiz- 
zando direttamente con Marcello, osserva che se il Verbo s’identifica 
col Padre, poichè questi, come aliunde sappiamo, non si è incarnato «la 
carne non era abitata: era una pupattola movibile » 
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essere poco rispettoso all'imperatore e di essersi rifiutato di 
assistere alla consacrazione della chiesa di Gerusalemme; l’altra 
accusa, ripetutamente lanciata dagli eusebiani contro Atanasio, 
di aver voluto impedire l'invio del grano alessandrino a Costan- 
tinopoli, accusa che determinò l’esilio del grande vescovo a 
Treviri, mostrano che nella lotta ariana, altri coefficienti ope- 
ravano, non esclusivamente ideali. Gli eusebiani non sono i 
primi rappresentati del clero cortigiano, e nei rapresentanti 
dell'ortodossia non parlerebbe qualcos'altro, oltre l’amore della 
pura dottrina ? Al sogno accentratore di Costantino non hanno 
servito quelli; non hanno resistito questi ? Quesiti forse di 
grande importanza, ma a cui, è impossibile rispondere esaurien- 
temente in base ai documenti. Gli storici antichi non hanno quasi 
mai scrutato le cagioni profonde e umane dei conflitti di cui 
narravano le peripezie e non hanno illuminato mai socialmente 
i fattori degli eventi i cui si sono costituiti testimoni. Molto 
perciò è in questa parte lasciato all’induzione degli studiosi. 


ll tramonto del millenarismo 
nella Chiesa d’ Oriente 


Le tendenze recenti dell’esegesi come della psicologia reli- 
giosa mirano ad assegnare un’importanza maggiore di quella 
assegnata fin qui, alla esperienza escatologica nella delimitazione 
come nella valutazione del fenomeno religioso, nel dominio 
almeno delle religioni storiche. In base a simile criterio, diviene 
sommamente importante seguire il processo delle varie conce- 
zioni escatologiche non solamente alle origini di un movimento 
religioso, ma anche durante il corso del suo divenire. Non è 
necessario ricordare quanta luce abbia arrecato alla interpre- 
tazione dell’insegnamento di Gesù l’analisi della letteratura 
apocalittica fiorita in seno al giudaismo nei secoli immediata- 
mente precedenti e seguenti il suo primo risuonare nella Pale- 
stina. Altrettanto utile ritengo allo studio storico del cristiane- 
simo primitivo l'indagine della evoluzione subita in esso dalle 
credenze escatologiche, dalle concezioni cioè riguardanti il desti- 
no futuro e definitivo riserbato ai giusti in Cristo, agli uomini 
complessivamente presi, al mondo in generale. Il còmpito non 
è agevole, data la scarsità delle fonti. Chi è adusato a studi 
storici sa come potrebbe essere fissato questo generico canone: 
i documenti superstiti intorno a fatti ed esperienze sono in ra- 
gione inversa della importanza etica e del valore psicologico 
degli uni e delle altre. È più facile raccogliere una documentazio- 
ne amplissima intorno ad una battaglia, anzichè intorno a una 
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corrente di opinioni, di aspirazioni e di speranze. Perchè non 
è cosa semplice veder chiaro nel proprio spirito e non tutti 
riescono a fermar l’attenzione sulle realtà di coscienza. A. Har- 
nack (Dogmengeschichte, 13, 159) ha potuto dire: « Una storia 
delle graduali evoluzioni e attenuazioni del quadro finale delle 
speranze escatologiche dal II al IV secolo non si può scrivere 
che a frammenti ». Credo possa dirsi anche di più: riesce la- 
cunosa pur l’analisi dei singoli frammenti, come ho potuto 
constatare personalmente indagando la storia del millenarismo 
nel cristianesimo primitivo, di quella credenza cioè che originata 
principalmente dal famoso capitolo XX dell’.4pocalissi, alimenta- 
ta da una folla di idee collaterali intorno alla venuta del Cristo 
trionfatore e alla instaurazione del suo regno glorioso, ebbe fede 
nell’imminente parusia del Cristo, nella sconfitta delle forze 
sataniche, nella inaugurazione di un regno millenario, a cui i 
giusti avrebbero partecipato con corpi diversi dai corpi mortali, 
sempre però dotati di facoltà sensibili, e che sarebbe stato chiuso 
infine dal giudizio universale e dalla trasformazione totale degli 
esseri. Trattandosi di un movimento che la tradizione ecclesia- 
stica posteriore considerò come eretico e trattò di conseguenza, 
le fonti sono scarse, e i giudizi degli storici appartenenti alla 
chiesa ortodossa non sono spassionati. Mostrerò anzi come i 
loro preconcetti pesino tuttora sulla valutazione che del mil- 
Jenario propongono i critici contemporanei. Eppure la ricostru- 
zione coscieiziosa del movimento millenarista può essere di 
valido sussidio alla intelligenza dello svolgimento dottrinale del 
cristianesimo primitivo: può illuminare di rimbalzo atteggiamenti 
e movimenti opposti, quali lo gnosticismo: può spiegare in parte 
l'entusiasmo delle prime comunità cristiane e la loro serenità 
sotto l incubo delle persecuzioni: può rivelare, nelle sue oscil- 
lazioni e nel suo decadere, alcune delle conseguenze provocate 
in seno alla completa esperienza cristiana dal passaggio del 
cristianesimo da religione proscritta a religione di Stato. Lo 
stesso A. Harnack ha scritto, senza alcuna esagerazione (Op. cit, 
13, 158) : « Nel millenarismo risiedette la forza non ultima del cri- 
stianesimo nel primo secolo e il mezzo mediante il quale esso, 
con la propaganda giudaica, penetrò nell’ Impero e vi prevalse ». 


lui Di — 


Mi propongo di formulare qui alcune speciali osservazioni 
intorno alla decadenza del millenarismo nella chiesa d’Oriente, 
dopo il colpo decisivo assestatogli nella prima metà del III se- 
colo dalla esegesi allegoristica, e dalla dottrina ultraspirituale 
di Origene. È stato scritto (Harnack, op. cit. 18, 574) che «col 
tramonto del miilenarismo il cristianesimo perdè la viva fede 
nel ritorno prossimo e sensibile del Cristo : smarrì la convinzione 
che lo spirito profetico con i suoi doni costituisse un’attiva 
eredità del cristianesimo». Ma non è stata fatta risultare, a 
quanto mi pare, nella debita luce, la resistenza accanita che il 
millenarismo oppose all’allegorismo reciso della Chiesa ufficiale. 
Tale resistenza mi propongo di evocare brevemente, ricavandone 
qualche conclusione che mi riprometto non inutile. 

Ho detto che l’attacco più poderoso al millenarismo fu dato 
dall’escatologia origeniana. Nel suo zelo petulante, ma non privo 
di acume, Epifanio (Er. 64. 4) non esita a porre tra gli errori 
di Origene «degni di riso e di scherno» una teoria della 
risurrezione per cui questa appare «monca e difettosa » com- 
prendendo una parte solamente del composto umano. Origene 
infatti (Dei principi, Il, 10, 11} Contro Celso, IV, 14, 26; VIII, 
30; in Rom., V, 1; Hom, Il; in Reg., 1) sostiene che gli spi- 
riti saranno tutti alla fine individualmente salvati e glorificati, 
per servire a Dio in una nuova epoca cosmica, dove la mate- 
ria sensibile verrà per se stessa meno. Egli rispetta la formula 
«risurrezione della carne» perchè la trova nettamente inserita 
nella dottrina ecclesiastica, ma fondandosi su I Cor., XV, 44, 
l'’interpreta in modo che debba supporsi destinato a risor- 
gere un corpo spirituale, a cui mancheranno tutte le facoltà 
sensibili, anzi tutte le membra dotate di sensibilità. I risorti 
risplenderanno nella luce come angeli e astri incorporei. Pure 
ammettendo un periodo di purificazione, più morale che materiale, 
per gli spiriti non virtuosi, Origene ammette la reintegrazione 
nella beatitudine di tutti gli esseri, compresi i demoni. Tali 
prospettive però sono riservate agli iniziati: per l’uomo normale 
basterà sapere che al peccatore spetta una congrua punizione. 

Dottrina esoterica, l’escitologia origenistica non poteva sorti- 
re immediate e ampie ripercussioni: dottrina di reazione e di 
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polemica, non poteva sfuggire ad esagerazioni, che la Chiesa 
ufficiale ripudiò. Essa però segna una data nella evoluzione del 
millenarismo, il quale fu da allora impegnato in una lotta di 
resistenza agli attacchi mossi dai cont nuatori di Origene. Se- 
guiremo le ultime sue manifestazioni in Oriente, SeROnGO l'ordine 
cronologico e geografico. 

Come si sa, Dionigi, 6 utvus "Aà:favdofmv Erioxoros fra il 
248 e il 265, rappresenta, si può dire, la fonte più riccamente 
utilizzata e insieme la figura più eminente del VII libro della 
Storia Ecclesiastica di Eusebio. Fra lie polemiche teologiche da 
iui sostenute e di cui ivi è registrato il ricordo, non esito a porre 
al primo posto quella col millenarista Nepote (XXIV), vescovo 
degli Egiziani (1). Costui insegnava, secondo il riferimento 
eusebiano, che i credenti in Cristo dovessero attendersi da Lui 
un regno millenario di piaceri corporali su questa terra. Nepote 
suffragava la sua opinione con l’Apocalissi di Giovanni e aveva 
composto una diffusa Confutazione degli Allegoristi. Ad essa 
Dionigi, origeniano fervido, contrapponeva due libri /ntorno alle 
promesse; nel primo esponeva il suo parere sull'argomento, 
nel secondo trattava dell’Apocalissi. Dai lunghi tratti riferiti da 
Eusebio desumerò alcuni particolari che mi sem brano insieme i 
più significativi e i meno rilevati. 

Da essi si ricava infatti: che Nepote era persona veneratis- 
sima e dotta, sì da meritare le parole più lusinghiere da parte 
del suo avversario; che la sua fama era grande e l'autorità dei 
suoi scritti immensa; che il numero dei suoi seguaci era note- 
volissimo, si da abbracciare in alcune chiese la totalità dei fedeli; 
che le sue opinioni erano tanto profondamente condivise dai 
suoi diocesani, da costringere il grande Dionigi a un contra- 
dittorio pubblico, nel quale ciò che più colpisce sono i com- 
plimenti distribuiti con generosità dal«faraone» di Alessandria 
ai poveri contadini delle campagne di Arsinoe, abbagliati dal- 
l'orizzonte fosforescente aperto dal millenarismo del loro com- 


(1) in antitesi agli Alessandrini: dal contesto di Eusebio si ricava 
che Nepote era vescovo nel contado di Arsinoe. 
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pianto vescovo. AI quale Eusebio muove, come più decisivo rim- 
provero, l’accusa di spirito giudaizzante. 

Così, non uscendo dall’Egitto, ma raggiungendo le popola- 
zioni cristiane della campagna, l’allegorismo della scuola di Cle- 
mente e di Origene trovava opposizione accanita. Dionigi, per 
insinuare più efficacemente la sua escatologia spiritualistica, 
doveva colmare di lodi Nepote: « amo Nepote per la sua fede, 
il suo zelo, il suo attaccamento alle Scritture, infine la sua copio- 
sa produzione salmistica che piace anche adesso a tanti fra- 
telli: nutro vivissimo rispetto per lui». Deve inoltre esaltare le 
doti di temperanza e di docilità dei suoi contradittori, di cui 
magnifica l'intelligenza, con linguaggio ben diverso da quello 
che adopreranno, per esempio, Eusebio per definire un uomo 
di tanto merito come Papia (H. E., III, 39,13) o Girolamo 
(Praef. in L. XVIII in /s. XXIV) per accennare, col suo reali- 
smo, alla polemica egiziana di Dionigi. A cui però non possia- 
mo prestare completa fede quando asserisce che tutti i mille- 
naristi di Arsinoe, con il loro capo Coracione, si mostrarono 
pienamente convinti dei ragionamenti del vescovo d’Alessandria 
e abbandonarono in massa il millenarismo. In realtà il suo non 
è linguaggio di trionfatore. E oltre a ciò, il fatto che i mona- 
steri copti ed etiopici furono i più benemeriti conservatori della 
letteratura apocalittica, sta a dimostrare che il millenarismo 
SOpravvisse nei sogni della loro solitudine, come eco che si 
propaga lentamente, prima di spegnersi, di valle in valle. 

Mezzo secolo più tardi troviamo un difensore del millena- 
rismo in un insigne vescovo della Licia nell’Asia Minore, una del- 
le regioni orientali più precocemente e intensamente guadagnate 
all’organizzazione cristiana (1): Metodio di Olimpo, scrittore 
forbito e mistico fine. È notevole il fatto ch’egli esponga le sue 
opinioni in proposito con la più schietta naturalezza, come opi- 
nioni normali e non contrastate da veruno. Nel magnifico Simpo- 
sio una delle dieci vergini, e precisamente la nona, Tiziana 
(IX, 1) continuando ad intessere l'elogio della castità, ha occa- 
sione di interpretare in senso millenaristico la festa giudaica 


(1) A. HARNACK, Die Mission, ecc., pag. 486 e seg. 
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dei tabernacoli, scorgendovi un simbolo della nostra risurrezione, 
della restaurazione definitiva del nostro tabernacolo decaduto. 
La visione escatologica di Metodio esclude dai godimenti del 
millennio la riproduzione carnale: ma nell’ammettere la durata 
millenaria del trionfo finale, nell’assegnarne la sede sulla terra, 
ricca di frutti e di gioie per gli eletti, quando sarà stato com- 
pletato il numero degli uomini e Dio si riposerà definitivamente 
dall'opera di conservazione del mondo, concorda con le forme 
più genuine del millenarismo tradizionale. Del resto il tratto del 
Simposio è corroborato da un passo parallelo del De resurrectio- 
ne IX, dove Metodio, rispondendo ad obiezioni speciose intorno 
al destino futuro del genere umano, dichiara esplicitamente che 
la nostra gloria di risorti sarà sempre in questo mondo, dove 
vivremo a mo’ degli angeli, solo per ciò che riguarda la pro- 
creazione. 

Infine, circa un secolo più tardi, noi troviamo nella Siria (1), 
millenarista, un dignitario ecclesiastico di singolarissima impor- 
tanza: Apollinare di Laodicea, il giovane. A questo vescovo le 
ricerche recenti, cpecialmente quelle del Driseke e del Voisin, 
hanno assicurato una gloria di scrittore più grande di quella 
tributatagli fin qui. Non ne ha guadagnato però la sua orto- 
dossia: chè questo strenuo difensore di Atanasio appare ormai 
realmente come il precursore del monofisismo. Il suo millena- 
rismo è incontestabile, perchè, sebbene non rivelato dai fram- 
inenti superstiti dei suoi scritti, ha la testimonianza esplicita 
dei contemporanei, i quali non possono avere in proposito 
alterato sostanzialmente la realtà. Nel passo già citato, Girolamo 
c'informa che Apollinare rispose ai due libri di Dionigi, seguito 
nel suo millenarismo non solamente dai membri della sua setta, 
ma anche da moltissimi ortodossi (« nostrorum, in hac parte 
dumtaxat, plurima sequitur multitudo » ), sicchè Girolamo pre- 
vedeva i numerosi attacchi che sarebbero stati mossi alla con- 
futazione che si accingeva a farne, mostrandosene del resto 
poco preoccupato, scagliando anzi contro i previsti avversari 
le più realistiche insolenze: « quibus non invideo, si tantum 


(1) Oriundo però d’Alessandria, dove era nato il padre. 
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amant terram, ut in regno Christi terrena desiderent, et post 
ciborum abundantiam, gulaeque ac ventris inglutiem, ea quae 
sub ventre sunt quaerant ». 

Ed è in verità impressionante il fatto che ancora al tramonto 
del IV secolo il millenarisno trovi un difensore in uno scritto- 
re fine ed erudito come Apollinare, che San Basilio (1) e San 
Gregorio Nazianzeno (2) lodano con tanta espansione per le 
sue non comuni qualità letterarie: un difensore così aperto e 
insistente, che Epifanio stesso, pieno di favore per lui, deve a 
malincuore denunciarne l'errore (3). 

Vi sono varianti e sfumature diverse nelle concezioni mil- 
lenaristiche dei vari amvienti che abbiamo studiato: secondo i 
criteri più o meno letterali di esegesi biblica e secondo le ten- 
denze più o meno giudaizzanti. Ma, in complesso, la resistenza 
del millenarismo all’escatologia spiritualistica si rivela tenace 
per un secolo e mezzo dalle oasi di Arsinoe ai centri popolosi 
dell'Asia Minore. I polemisti ortodossi, sereni e riguardosi ai 
tempi di Dionigi, divengono aspri e irriverenti ai tempi di Euse- 
bio e di Girolamo. I quali ultimi ricorrono anche all’arma del 
ridicolo: arma efficace, senza dubbio, ma appunto perciò più 
adottata nei casi difficili e nei casi frangenti più pericolosi. Il 
discredito gettato a piene mani dai tardivi oppositori del mil- 
lenarismo contro di esso, pesa ancora sui suoi difensori. Le 
parole di spregio adoperate da Eusebio contro Papia non spie- 
gano forse tanta diffidenza dei critici moderni verso il buon 
vescovo di Gerapoli, e coloro che ne ereditarono le ingenue 
speranze millenarie ? A. Harnack, per esempio (Dogmengschichte, 
I, 573) dice che «il millenarismo prosperò, non solo, ma si 
presentò come il cristianesimo autentico, là dove non fiorivano 
teologia e filosofia religiosa ». Una migliore indagine dei fatti 
non permette simile giudizio. Apollinare è un filosofo e un teo- 


—— —_—————_ @ 


(1) Ep. 263: san Basilio rimprovera ad Apollinare concezioni giudai- 
che intorno alla prima risurrezione. 


(2) Ep. 102, ad C/edonium: donde risulta che anche il prete Vitalio, 
seguace di Apollinare, era fautore del millenarismo. 
(3) Pan. III, 77, 36. 
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fogo acutissimo: Metodio è un dialoghista squisito: Nepote 
Appare come un poeta religioso non spregevole. Io credo che 
le ragioni del prosperare o del decadere del millenarismo non 
vadano cercate nella minore o maggiore diffusione della cultu- 
ra teologica, bensì nella qualità degli elementi in cui si reclu- 
tavano i cristiani. L’escatologia spiritualistica fu forse più accetta 
ai ceti elevati: il millenarismo fu il retaggio dei nuclei cristiani 
formati di popolo più rozzo e più povero. Il punto di vista 
economico-sociale può forse essere una guida feconda nello 
studio di questo come degli altri aspetti del cristianesimo antico. 
Esso potrebbe forse aiutare a comprendere come il cristianesimo, 
divenuto religione ufficiale, e quindi religione delle classi do- 
minanti, abbandonò l’ingenue ma turbolente aspettative del mil. 
Jenarismo, per attenersi strettamente ad una escatologia saggia- 
mente spiritualizzata. 


La politica religiosa di Massimino 
e l’epitafio del vescovo Eugenio 


Parlando in uno dei saggi del suo volume Luke the Phy- 
sician and other studies in the History of Religion, con la com- 
petenza che gli consente la singolare conoscenza dell’antico 
cristianesimo anatolico, della epigrafe del vescovo Eugenio, ri- 
trovata dal Calder nel luglio 1908 a Laodicea xararexavpévn 
nella Licaonia, W. Ramsay ha potuto dire senza esagerazione 
che essa è «one of the most remarkable documents of the kind 
that has ever been found, anda historical authority of the first 
importance. Is rankes next in interest to the epitaph of Avircius 
Marcellos in the list of christian inscriptions; and is full of 
historical suggestiveness » (p. 341). In verità l’epigrafe, qua e 
là lacunosa, ma quasi integralmente completabile con sicurezza, 
compendiando in una ventina di linee la biografia di un insigne 
cristiano anatolico, che visse nel periodo turbinoso di Galerio, 
di Licinio e di Massimino, e che fu poi, nei tempi della pace 
costantiniana, operoso vescovo per un venticinquennio, è così 
ricca di ragguagli storici e così minuta nella descrizione di un 
edificio cristiano asiatico agli inizi del IV secolo, che si com- 
prendono perfettamente le parole del Ramsay come l’interesse 
concetratosi sull’insigne monumento dal giorno in cui il Calder 
ne pubblicava, nel novenibre 1908 (1), il testo genuino ed in- 


(1) Nell’ « Expositor », p. 385 e ss. V. « Rivista storico-critica delle 
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egrale. L’inciso dell’epigrafe che ha suscitato più vive discus- 
sioni è quello contenuto nella seconda linea, in cui Marco Giu- 
lio Eugenio, ricordando la sua vita preecclesiastica, dice di sè 
‘ che ha militato nell’officium del preside della Bitinia, Diogene, già 
noto agli studiosi attraverso due titoli latini (C I L III. 6807, 
13661): ot [o] urevo [au] evos èv ri) xarà rmiordiav fyepovixi vate. 
Qual significato preciso attribuire alla fyeuovixn vale, in cui 
Eugenio aveva prestato servizio prima di abbandonare la otpareta, 
e quale portata reale assegnare alle parole con cui egli dice 
di sè: per èmrep]ius otputevoduevos ? Il Calder e il Ramsay 
avevano interpetrato l’accenno nel senso che M. Giulio Eugenio 
era stato « soldier in the Governor ’s maniple » prestando pre- 
cisamenle servizio «in the body of troops attached to the im- 
mediate service of the Governer of the province Pisidia ». Ma 
sebbene il Calder abbia cercato di insistere sulla sua primitiva 
interpetrazione (1), ci sembra che le osservazioni e i rilievi del 
Dessau (in una lettera al Calder) e del nostro Pio Franchi de’ 
Cavalieri (2) siano più che sufficienti a dimostrare, che secondo 
I’ uso invalso nel linguaggio burocratico del tardo impero, l’îye- 
uovixn taéis è semplicemente l’officium del preside e che la 
militia (otoareta) in cui Eugenio aveva assolto con onore la sua 
carriera era il servizio borghese presso il medesimo dicastero. 
Ma un inciso dell’epigrafe che ha richiamato meno l’atten- 
zione e che pure merita di essere attentamente considerato per 
la luce che è capace di gettare sull’atteggiamento religioso del- 
l’imperatore Massimino, alla vigilia della vittoria costantiniana 
è quello (11,5-8) in cui M. Giulio Eugenio ricorda le proprie 
amare traversie e le sofferenze affrontate sotto le pressioni del 
preside Diogene, quando un provvedimento di Massimino sta- 
bilì che i cristiani adibiti nell’amministrazione dello Stato fos- 


scienze teologiche » del gennaio 1909; e « Theologische Literaturzeitung » 
1909 col. 165; v. anche il testo negli Ana/ecta di E. Preuschen (p. 149 e 8). 
(1) In un secondo articolo dell’ « Expositor » 1909, p. 307 e ss. 
(2) Note agiografiche, fasc. 3° n. 4. p. 58 e ss.: Marco Giulio Euge- 
nio vescovo di Laodicea di Licaonia nel secolo IV. [Studi e Testi, 22]. 
Roma Tip. Vaticana, 1909. 
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sero costretti a sacrificare, senza però dover lasciare i loro posti, 
in caso di rifiuto: 


€v dé TO peratò yoovo xrdevoems « [o] rtnodong érì [M] uErpivov 
toùs %0 [Fs] totiuvods Bverv zal un Au [.] Adooeod tig 
, n, ver , e , 
otputei [a] s, miriorus dè Goug Baodtvov [<]iropeivus 
gti Atoyelvovs fyeuovos..... 


‘ Il Ramsay ha intravisto d’un subito il valore di questa in- 
formazione circa le modalità della politica anticristiana di Mas- 
simino: « is a novel and striking record, wich throws unexpected 
lighit on the character of the persecution ordered by Maximin » 
tp. 342) e partendo sempre dal suo falso presupposto che la 
orputeia di cui parla Eugenio è il vero servizio militare, la vera 
ivomhos oto«teiu (militia armata), si indugia a ricordare i vari 
momenti della persecuzione dioclezianea e di quella di Mas- 
simino, per cercare di collocare nel suo posto appropriato l’or- 
dine emanato da quest’ultimo che i cristiani « militari » sacri- 
ficassero, senza però avere come alternativa l’espulsione dalle 
loro cariche, E sostiene che contrariamente alla politica di Dio- 
cleziano, il quale ingaggiando nel 302 la grande ed ultima per- 
secuzione anticristiana cominciò col liberare le file dell’esercito 
da ogni elemento e da ogni infiltrazione di cristianesimo, « in 
the time of Maximin, a. d. 307-313, an Imperial decree forbade 
Christians to give up military service (doubtless attempting to 
coerce them into compliance with the state ritual). Beyond 
question, the reason must have been that the enforced retire- 
ment of so many Cristian soldiers was weakening the army 
too much » (p. 342 e s.), E cercando di definire e circoscrivere 
anche meglio il momento in cui l’editto di Massimino sarebbe 
stato emanato, il Ramsay crede da una parte di poter asserire 
che tale editto non dovette tardare molto ad essere pubblicato 
dopo l'elevazione di Massimino alla dignità imperiale nel 307; 
che Eugenio fu in seguito ad esso imprigionato e torturato, per 
ordine del preside Valerio Diogene; ma non esclude d’altra 
parte, che Eugenio abbia sofferto più tardi e che l’editto di 
Massimino, cui si accenna nell’epitafio, sia un decreto supple- 
mentare sanzionato durante la lunga persecuzione che va dal 
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303 al 311, e non ricordato da Eusebio nella sua storia eccle- 
siastica. E non esclude nè pure, il Ramsay, che Eugenio abbia 
sofferto anche più tardi, durante la recrudescenza di persecuzione 
che contrassegnò il governo di Massimino fra il 312 e il 313, 
pur notando che in tal caso non sarebbe agevole conciliare 
l’editto di cui si parla, con l’atteggiamento di Massimino dopo 
l'editto di tolleranza di Galerio, qual'è descritto da Eusebio ne’ 
primi capi del I. IV della Storia. Il Franchi de’ Cavalieri chia- 
ma «buone » queste osservazioni del Ramsay e pur insistendo 
per collocare Eugenio nella milita cohortalis anzichè in quella 
armata, accetta la tesi che un editto di Massimino abbia or- 
dinato a tutti gli impiegati dello Stato di sacrificare, sen.a 
aver l'alternativa di salvarsi, abbandonando il servizio. In un 
breve excursus cerca anche di ricollegare a questo presunto 
editto di Massimino il supplizio dei quaranta martiri di Sebaste 
(p. 64 e ss.). 

Ora a me sembra che le osservazioni del Ramsay siano 
tutt'altro che buone e che la sua interpetrazione dell’ inciso epi- 
grafico, allusivo a un ordine di Massimino perchè i cristiani 
militanti nella otouteia sacrificassero, restando comunque al loro 
posto, sia deficiente e fragile sotto parecchi punti di vista. 

Innanzi tutto, asserendo genericamente che la xé}evais di 
cui è cenno nell’iscrizione tombale di Eugenio può essere stata 
emanata indifferentemente da Massimino in uno qualsiasi degli 
anni che corrono dalla sua assunzione all'impero nel 307 alla 
sua sconfitta a Tziallum in Tracia e alla sua morte a Tarso 
nel 313, il Ramsay, se non ci inganniamo, cade in un palmare 
errore, che consiste nell’attribuire al nipote di Galerio una giu- 
risprudenza territoriale che non gli compete per tutto il periodo 
indicato. 

Ricordiamo brevemente. In seguito all’abdicazione di Dio- 
cleziano e di Massimiano, annunciata solennemente il primo 
maggio del 305, Costanzo Cloro e Galerio assumevano il titolo 
di augusti, Severo e Massimino Daza quello di Cesari. Costanzo 
Cloro conservava il governo delle Gallie e della Britannia; Ga- 
lerio quello del Ponto, della Bitinia e di tutta la diocesi d’Asia 
a nord del Tauro, della Tracia, della Grecia, della Macedonia, 
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della Mesia e della Pannonia inferiore; Severo, raccogliendo 
l'eredità di Massimiano, ebbe in retaggio l’Italia, la Rezia, la 
Pannonia superiore, l'Africa e la Spagna; Massimino Daza ri- 
ceveva, nella partizione, la parte dell’Asia a sud della Jinea del 
Tauro, la Siria e l'Egitto (1). Secondo le indicazioni di Lattanzio 
(De mort. per. XXXII) Massimino è proclamato augusto dalle 
truppe e riconosciuto per tale da (ialerio nell'aprile o nel mag- 
gio del 309, senza per questo che gli stati da lui dipendenti 
subissero modificazioni territoriali. Seguendo fedelmente, nel 
suo spirito se non nelle sue concrete specificazioni, la politica 
religiosa di Diocleziano e di Galerio, Massimino perseguitò 
ferocemente il cristianesimo. Il libro nono della storia ecclesia- 
stica di ifusebio, come la sua operetta sui martiri della Pale- 
stina, sono pieni del suo ricordo funesto. Ma quello che non 
appare dai suoi riferimenti, ma che è stato invece posto in luce 
dalle ricerche recenti del Htiille (2) e specialmente del Maurice 
(3) intorno alle monete emesse dalle zecche di Massimino, An- 
tiochia ed Alessandria, nel periodo del suo governo, è il ca- 
rattere particolare della sua politica persecutrice, la quale si 
serve della organizzazione burocratica amministrativa prima, dei 
sacerdozi pagani poi, per contrastare furiosamente il terreno 
alla propoganda cristiana e per favorire l’ unificazione religiosa 
dei suoi sudditi mercè l'imposizione di uno speciale tipo di 
religiosità sincretistica, a colori panegiziani. All'indomani della 
morte di Galerio, avvenuta il 5 maggio del 311, Massimino, 
che doveva già essere in agguato a spiare le ultime mosse 


(1) Senza rimandare alle fonti che ci informano su questa riparti- 
zione territoriale, indico, come sicura sintesi, quella del MAURICE, nel I 
tomo della sua elaborata opera: Numismatique constuntinienne. (Paris, 
Leroux, 1908). 

(2) H. HULLE, Die Toleranzerlasse ròmischer Kaiser fur das Chri- 
stentum bis zum Jahre 313, p. 41 e ss. 

(3) Nel III vol. della sua preziosa Numismatique constantinienne, p. 
IX e ss. Indagini pure recentissime di J].B. MIsPOULET tendono a dimo- 
strare che parecchie delle riforme attribuite a Diocleziano sono invece 
da assegnarsi a Massimino. V. indicazioni provvisorie in « Bull. de l’acad. 
.des Inscr. e Belles-lettres » 1906 p. 330 e ss. 

F. SEEK, Geschichte d. Urterngangs der antiken Welt, 12, 46. 
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dello zio malato senza speranza, invade precipitosamente le 
diocesi d’Asia, del Ponto e della Bitinia, e con la minaccia 
della guerra ottiene da Licinio il riconoscimento della propria 
sovranità su tutti i territori già di Galerio, a sud degli stretti 
e della Propontide (Lattanzio, De mort. pers. XXXII). 

Il problema politico-religioso che gli si presentò nei terri- 
tori nuovamente occupati era straordinariamente arduo. L’editto 
di tolleranza che Galerio aveva emanato pochi giorni prima di 
morire dal suo letto di dolore, e che secondo la prassi legi- 
slativa inaugurata da Diocleziano con la tetrarchia portava pure 
il suo nome vi era stato a pena pubblicato (Eusebio, IH. E IX-1), 
e sarebbe stata forse cattiva tattica abrogarlo nettamente ed 
instaurare anche qui quella politica di intransigente violenza, 
adottata dal giovane sovrano nei suoi territori d'Oriente. D'altro 
canto tutta la politica di Massimino si era svolta sino allora 
in Oriente in modo da trovare il suo principale sostegno nella 
burocrazia e nei sacerdozi pagani, alla cui azione pubblica eglj 
aveva cercato di infondere unità ed efficacia, mediante la pro- 
pagazione della cultura e dei motivi religiosi dell’Egitto, la re- 
gione più evoluta del suo impero. Come potè Massimino con- 
ciliare queste antitetiche esigenze del suo governo nelle regioni 
nuovamente conquistate ? 

Poichè la risultante delle due esigenze in contrasto dovette 
essere una linea di condotta di transazione e di accomodamento 
esteriore, saremmo tentati di pensare che i provvedimenti di 
cui parla Eusebio a principio del libro nono della sua Storia 
Ecclesiastica, consistenti in comunicazioni orali ai più alti fun- 
zionari circa le disposizioni liberali di Galerio, cui seguì l’in- 
carico al prefetto Sabino di trasmettere una circolare ai gover- 
natori delle provincie onde sospendessero la persecuzione, fu- 
rono adottati da Massimino dopo la conquista della provincia 
d’Asia e della Bitinia. Tanto più siamo indotti a simile asse- 
gnazione cronologica in quanto fra la pubblicazione dell’editto 
di tolleranza di Galerio e la sua morte corsero troppo pochi 
giorni, perchè Massimino ne potesse avere la comunicazione 
ufficiale e ne potesse a sua volta trasmettere la notizia ai fun- 
zionari, prima di essere preso tutto dalla fulminea marcia mi- 
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litare che lo portò sulla riva del Bosforo e gli assicurò il pos- 
sesso dell’Asia. 

Sarebbe così seguito quel semestre di tranquilla serenità 
cristiana che Eusebio descrive, in termini così alati, nel primo 
capo del libro nono della Storia Ecclesiastica. 

Non è il caso di assegnare a questo breve periodo la xéeu- 
o di cui è cenno nell’epigrafe di Eugenio ? Intanto notiamo 
che l’ordine che imponeva di indurre i funzionari a sacrificare, 
senza però costringerli a disertare le loro mansioni burocratiche, 
il quale coinvolse Giulio Eugenio in così dure prove, non può 
essere stato emanato che dopo il maggio dei 311. perchè Lao- 
dicea e la Pisidia non furono comprese nella giurisdizione di 
Massimino se non dopo la morte di Galerio e l’occupazione 
dei suoi stati anatolici per opera di colui, che era stato fino 
allora l’augusto dell’Oriente, e precisamente, come si può rica- 
vare anche da un inciso di Lattanzio, « in Syria et in Aegypto » 
(De mort. pers., XXXVI). Mentre l’editto di Galerio sanziona 
« ut denuo sint christiani et conventicula sua componant » (Lat- 
tanzio, De mort. pers., XXXIV), Massimino non osa annullare 
d'un subito la volontà dello zio, come farà più tardi dopo aver 
consolidato la sua occupazione asiatica, e non vuole in pari 
tempo consentire che al cristianesimo sia riconosciuta la piena 
legalità e che ’i suoi seguaci, di malfida docilità, permangano 
nella organizzazione della pubblica amministrazione. Noi pos- 
siamo legittimamente supporre che nell’&yougov xo0crayua (H. 
E. IX, 1) con cui, sulla testimonianza di Eusebio, Massimino, 
senza rinnegare apertamente l’Editto di Galerio, comandò tois 
va uùtòv doyovar di rallentare la persecuzione anticristiana, era- 
no comprese istruzioni che suggerivano di circuire gli impie- 
gati (milites) cristiani in modo da indurli a sacrificare, senza 
uscire dai ranghi della burocrazia. Addetto all’officium del Go- 
vernatore della Pisidia, Giulio Eugenio dovette essere al cor- 
rente di tutte le istruzioni del governo centrale, e chiamar quindi 
logicamente una xéhevors del conquistatore dell'Anatolia la de- 
cisione di non permettere che i cristiani non disertassero l’am- 
mistrazione, in un momento in cui egli aveva bisogno di tutti 
per garantirsi contro Licinio il possesso della parte di retaggio 
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galeriano che aveva con tanta furia e tanta fortuna occupato. 
Più tardi getterà la maschera e sarà anche in Anatolia « qualis 
in Syria et Aegypto fuit ». (Lattanzio XXXVI). 

Quando nei primi mesi del 313 Costantino e Licinio ema- 
navano a Milano il famoso editto di tolleranza, e ne trasmet- 
tevano copia a Massimino, questi che vide nella politica dei 
suoi colleghi un’arma rivolta contro di sè, non volle e non 
potè essere da meno e spiccò un bando a Sabino di cui Eu- 
sebio (H. E. IX, 9) ci ha conservato il testo. Compaiono in esso 
incisi che sembrano magnificamente illuminare il discusso pas- 
so dell’epigrafe di Eugenio e che son sorpreso di non avere 
visto utilizzati dal Ramsay e dal Franchi dei Cavalieri. Dice 
dunque Massimino: «quando io giunsi felicemente la prima 
volta in Oriente e venni a sapere che moltissimi individui, ca- 
paci di prestare utile servizio allo Stato, erano dai giudici te- 
nuti al bando in determinati luoghi per l’ imputazione suespo- 
sta (diserzione dal culto degli dei), diedi disposizione a ciascun 
preposto all’amministrazione della giustizia perchè in avvenire 
nessuno di loro si conducesse duramente con i sudditi della 
provincia, ma che al contrario li richiamassero alla venerazione 
degli dei mediante le buone maniere e le acconce esortazioni 
(1). Sicchè in tali circostanze quando in conformità del mio 
comando (2), furono rispettate dai giudici le mie disposizioni, 
non si verificò più il caso che qualcuno nelle regioni di Oriente 
fosse esiliato o bistrattato; ma al contrario, per il fatto che 
nessuna violenza era esercitata contro di loro, erano automati- 
camente richiamati al culto degli dei », 

Avendo presente questo prezioso tratto di lettera dell'im- 
peratore Massimino, io non vedo proprio qual bisogno ci sia 
di immaginare uno speciale editto, con cui il sovrano d’O- 


(1) Exdot® tO@v Sizaotov Evtodag dédoza bare padeva toÙTOv TOO 
Aoutoù snpoocpeoew toi trapyintug armvog, diia puairov xo)quxeig xal 
mPOTRONTUÌ, nOÙS TIV TOV Oebv Oonoxelav udrovs davuxaleiv. Eusebio, 
H. E. IX, 9, ed. Schwartz, K. A. p. 158. 

(2) Massimino adopera per indicare la sua disposizione il medesimo 
vocabolo dell’epigrafe: Ste dxodovdwg ti) xedevoer tf) Éuii xtÀ. 
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riente, che aveva assunto il potere il dì dell’abdicazione di Dio- 
cleziano, avrebbe letteralmente adottata la contradittoria deci- 
sione di tenere ancora a forza i cristiani nella militia, pur co- 
stringendoli a sacrificare agli dei. È più logico supporre che 
preoccupato dell’ordine interno dei suoi stati, spaventato dalla 
prospettiva di perdere i funzionari cristiani che dovevano es- 
sere numerosi e zelanti in Oriente, Massimino abbia cercato 
di indurli colle buone all’ unità dell'esperienza religiosa che co- 
stituiva uno dei capisaldi della sua politica. È vero: la sua 
lettera del 313 è una vera palinodia e vuole impedire che i 
sudditi di Oriente gli si ribellino, mentre i sovrani d'Occidente 
cercano con i loro atteggiamenti filocristiani di guadagnarne 
le simpatie. Ma per quanto il documento riportato da Eusebio 
risponda a precisi intenti di politica interna, e miri a guadagnare 
le simpatie cristiane e dissimuli quindi tutti gli episodi di per- 
secuzione che avevano contrassegnato il governo di Massimino 
fino a quel momento, non possiamo pensare che un fondo di 
verità non sussista nelle enunciazioni del sovrano che vede pe- 
ricolare il suo potere, tanto più che esso risponde compiuta- 
mente alle legittime ansie di un governo che aveva particolare 
bisogno di fare assegnamento sulla fedeltà e l’operosità della 
sua burocrazia. 

Rimangono due difficoltà da risolvere. La lettera di Mas- 
simino, a cui facciamo appello per illuminare l’oscura clausola 
dell'epigrafe di Eugenio, parla, secondo la testimonianza di 
Eusebio che la registra, dell'Oriente e dei primi tempi del go- 
verno di Massimino, non già dell’Asia, occupata dopo la morte 
di Galerio. Ma dobbiamo pensare che Eusebio scrisse in Pa- 
lestina e che l’esemplare della lettera da lui conosciuto è quello 
indirizzato all’Oriente. L’esemplare diretto alla provincia d’Asia 
doveva essere uguale, salva la modificazione della designazione 
dei destinatari. A rigore anzi, si potrebbe dire, il contesto do- 
veva apparire molto più comprensibile in Asia anzichè in Siria, 
dove veramente i primi anni del Cesare Massimino non erano 
stati anni di mitezza e di tolleranza. 

Occorre infine spiegare come mai la xoXaxeta e le rpotporaf 
che secondo la xélevas di Massimino dovevano costituire le 
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armi per ricondurre i funzionari dello Stato al culto degli dei 
siano diventate sul marmo sepolcrale di Eugenio le tremende 
Bdouvor che il vescovo si compiace di aver superato tiv tov 
Xoetoriav®v mioriv pvidoomov. Ma non sono io il primo ad os- 
servare che il buon vescovo di Laodicea ama millantarsi un 
pochino e credo si possa nella fattispecie ricordare come un 
funzionario preso di mira dal suo superiore è portato istinti- 
vamente ad usare le parole più forti per indicare le vessazioni 
di cui è fatto oggetto. Nel caso nostro, Diogene avrà pensato 
che per indurre i suoi subalterni a prestare ossequi agli dei 
e a partecipare alle manifestazioni del culto pagano, era valida 
la esortazione dolce e captivante, nia poteva essere anche più 
valida la minaccia a il rigore. Non dobbiamo per questo pren- 
dere alla lettera le |puouvor di Eugenio e intenderle per torture. 
Quando poco dopo, alla politica dell’adescamento e dell’addo- 
mesticamento Massimino fece seguire quella della repressione 
violenta, e in vista della lotta inevitabile con Licinio, preferì 
lasciar liberi i funzionari cristiani, anzichè avere nell’ammini- 
strazione dello Stato elementi infidi, Eugenio uscì dalla. militia 
civile, in attesa di riprendere mansioni elevate nella  mlitia 
cristiana, esempio tipico di quei burocrati che nell'ora della 
solenne transizione dell'Impero dalla politica anticristiana a 
quella del riconoscimento della libertà di coscienza, scambia- 
rono le insegne delle cariche pubbliche con quelle del sacer- 
dozio cristiano. 

Interpetrata a questa maniera, l'epigrafe di Eugenio non solo 
non dà nessuna smentita al racconto che della persecuzione 
di Massimino fanno Eusebio e Lattanzio; non solo nu: induce 
a coinpletarlo con l’ipotetica esistenza di atti legislativi, altri- 
menti sconosciuti; bensi ne conferma i particolari a prima vista 
meno convincenti e sopra tutto aiuta in maniera inattesa a 
comprendere alcuni moventi politici degli atteggiamenti religiosi 
degli imperatori del IV secolo incipiente, ai quali poco si è 
fatta attenzione fin qui e che meritano invece tanto di essere 
rivelati come i fattori decisivi delle trasformazioni radicali che 
la vita dell'Impero subì sotto Costantino. 


Attraverso l’epistolario di San Basilio () 


La vita di s. Basilio di Cesarea, i suoi rapporti con l’im- 
peratore Valente, e con i colleghi nell’episcopato, principalmente 
con Eustazio di Sebaste, il suo atteggiamento nelle lotte trini- 
tarie a cui la pervicacia degli ariani anche dopo il concilio di 
Nicea aprì il varco, sono stati dalla critica moderna ampia- 
mente trattati (2). La breve rassegna epistolare che siamo per 
fare non intende di portare un contributo originale a queste 
ricerche: intende semplicemente, sulle tracce del Ramsay, di 
segnalare alcune indicazioni fra le copiose e importanti che 
l’epistolario di s. Basilio fornisce sullo stato dell'Asia Minore, 
e in particolare della Cappadocia, al suo tempo; sulla vita cri- 
stiana e politica, di cui egli è stato una guida illuminata in 
nove anni di operoso episcopato, da! 370 al 379. Naturalmente 


(1) W. Ramsay, Pauline and other studies in early christian history. 
London, Hodder a. Stoughton, 1906, XV, p. 369-406. « Life in the days 
of St. Basil the Great ».. 

(2) Ricordiamo il volume dell’Allard, su s. Basilio, nella collezione 
del Lecoftre «Les Saints»; lo studio del Loofs su Eustazio di Sebaste 
e la luce che riceve dall’epistolario di s. Basilio la sua evoluzione teolo- 
gica; infine il lavoro del Bathune Baker sulle discussioni teologiche 
nella 28 metà del IV secolo, sulla parte avuta in esse dai tre cappadoci» 
e sul valore dell’òuoovoros nel simbolo di Costantinopoli. 
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noi attingiamo soltanto da quelle lettere, l'autenticità delle quali 
è fuori d’ogni discussione (1). 

Innanzi tutto si deve osservare questo: le descrizioni che 
Basilio fa della vita cristiana nella Cappadocia del suo tempo, 
con lo scopo di migliorarla e disciplinaria, mostrano come lo 
spirito cristiano, nella seconda metà del quarto secolo e in 
paesi convertiti prestissimo dalla propaganda cristiana, fosse 
spesso rimasto alla superficie delle abitudini collettive, incapace 
di trasformare ab imis le vecchie consuetudini pagane. Una 
causa di questo fatto deve ricercarsi nella molteplicità di razze 
che costituivano la popolazione dell'Asia Minore: ciascuna delle 
quali, nello sforzo stesso di conservare la propria individualità, 
si attaccava più tenacemente alle tradizioni del proprio passato. 
Nella importantissima lettera ad Epifanio, interpellato da questi 
\in proposito, Basilio parla per esempio di una popolazione di 
Magusei, dispersa per tutte le città della Cappadocia, discendente 
da una immigrazione di coloni babilonesi, distinta per costumi 
singolarissimi. «Iniziare dei discorsi con essi è quasi impos- 
sibile: talora si presentano come realmente fatti schiavi del 
demonio. Non usano libri (molto facilmente Basilio parla di 
libri cristiani). Ritengono impura l’ uccisione di animali. Con- 
cepiscono Dio come un fuoco. Infine hanno in uso di stringere 
nozze illegittime ». Quest’ ultima licenza però non sembra loro 
caratteristica. Nelle )ettere canoniche ad Anfilochio, il vescovo 
di Cesarea (can. 23, 75, 76) stabilisce le pene canoniche contro 
coloro che stringono matrimoni illegittimi: e l’insistenza con 
cui torna su questo argomento, e la severità con cui cerca di 
porre riparo all'abuso, mostrano che questo non si verificava 
di rado. Sempre in tema di usi matrimoniali, Basilio si trova 
nella necessità di porre freni all’ uso del ratto, ancora, a quanto 
pare, molto in onore. «A proposito di coloro che rapiscono, 


e I — +at—— I 


(1) V. Bardenhewer, Patrologia, 11, 56. Il Loofs ha rivendicato la dispo- 
sizione cronologica data ad esse dai Maurini; di dubbia autenticità ri- 
mane la corrispondenza con Libanio, quella con Giuliano Papost«ta e 
qu:i « — nata forse dalle accuse formulate contro Basilio da Eustazio 
— con Apollinare di Laodicea. 
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non abbiamo un canone antico, ma, proferendo in nome nostr> 
la sentenza, stabiliamo che i rapitori e le fanciulle rapite, ‘i- 
mangano per tre anni esclusi dalle preghiere ». (Ep. canon. 30). 
E che un tale uso non suscitasse la meraviglia o la disappro- 
vazione pubblica, è mostrato dalla teoria che Basilio è costretto 
ad esporre nella Ep. 270: « Il ratto è un'aggressione tirannica 
contraria al giusto e al lecito. Se tutti fossero persuasi di ciò, 
già da tempo questa pessima costumanza sarebbe scomparsa 
dal nostro paese. Ad cgni modo, si puniscano i rei: non solo, 
ma se un villaggio ha raccolto i fuggiaschi e non voglia ren- 
derli, sia sospeso dalla comunione delle preghiere ». 

Un altro punto sul quale Basilio si mostra rigido avversario 
di ogni traccia di consuetudini pagane è nel combattere la su- 
perstiziosa fiducia nella efficacia degli incantesimi (1). Così 
(83) stabilisce: « Chi fa vaticini e segue comunque le pratiche 
dei gentili, sia allontanato dalia comunità per un sessennio » 
(cfr. can. 72 e 65). Ugualmente severo è contro le feste locali, 
che sotto una superficie di pratiche cristiane, conservavano tut- 
ta la licenza e il disordine dei vecchi festini pagani. Il più so- 
lenne di questi aveva luogo a Venasa, dove si trovava uno dei 
tre grandi templi della Cappadocia, e corrispondeva, secondo 
il Ramsay, alla festa moderna di santa Macrina ad Hassa-Keui, 
poche miglia al sud di Venasa, alla quale maomettani e cri 
stiani partecipano, portando gli animali malati perchè siano 
sanati. Tali feste costituivano un grande scandalo per l'animo 
asceticamente suscettibile di Basilio, ed egli cercava di repri- 
merle tanto più fermamente quanto più deplorevoli erano i 
disordini che esse seminavano pure nelle file del clero. La sto- 
ria del diacono Glicerio, che posto da Basilio come aiuto della 
chiesa di Venasa aveva organizzato un’equivoca raccolta di 
fanciulle (« parte accorsero spontaneamente, poichè le giovanette 
sono proclivi a tali riunioni ecclesiastiche, parte a malincuore » 


(1) Il Ramsay (op. cif., p. 330) sostiene Îl contrario: ma l’ep. ch'egli 
cita (la 49 ad Arcadio), riguardante l’azione benefica del culto delle re- 
liquie ci sembra che abbia un valore argomentativo inferiore a quello 
dei canoni surriferiti. 


nel 
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Ep. 169) onde celebrare con la loro partecipazione riti procaci 
e organizzare cori paganeggiati, è in proposito molto significa” 
tiva. Basilio del resto è rigido col suo clero, come lo è con 
i laici. La lettera 53 den'incia la pratica di alcuni vescovi di 
ricevere del danaro dai candidati all’ordinazione. « Tal cosa 
- vi è detto - è ritenuta innocente, perchè il danaro è ricevuto 
dopo, non già prima dell'ordinazione. Ma prendere il danaro 
è un prendere il danaro, così prima come dopo Il’ imposizione 
delle mani ». E la lettera 54, diretta ai corepiscopi, mira a 
rendere più severo l’esame morale degli ordinandi. Si deve 
anzi pensare che ad un vescovo del quarto secolo era più age- 
vole esercitare un controllo diretto e imporre l'osservanza delle 
leggi canoniche al proprio clero, perchè questo clero non co- 
stituiva ancora un tutto, separato dalla massa dei fedeli. | preti 
del tempo erano occupati nelle più varie incombenze ed eser- 
citavano anch essi dei mestieri manuali, per mantenere sè e 'e 
proprie famiglie. Dalla lettera 198 ricaviamo, per esempio, che 
<i membri del clero sono poco amanti di viaggi, perchè in 
genere non esercitano la mercatura, bensì occupazioni seden- 
tarie, casalinghe o campestri ». Questa del mezzo di cui servirsi 
per spedir lettere era una questione talora piuttosto seria: 
scrivendo a Gregorio di Nazianzo (Ep. 19), Basilio si scusa di 
non aver risposto prima perchè si trovava lontano dalla sua 
residenza e la persona del seguito incaricata della trasmissione 
delle lettere, il « tabellarius », dopo averne recapitata una ad 
un amico, si era dovuto allontanare. Spesso dei magistrati che 
si trasporta. ano da una sede all'altra o compievano le loro 
ricognizioni d’ufficio, s’incaricavano di trasmettere le lettere 
del vescovo (Ep. 215, 237). Ed allora Basilio era anche più 
sicuro della segretezza e della sicurezza intorno alle sue mis- 
sive. Perchè appunto non si deve immaginare che il numero 
dei viaggiatori nell'Asia Minore del quarto secolo fosse minore 
di quello per esempio che è oggi nel medesimo paese. Le vie 
specialmente che conducevano dalla Cappadocia a Costantino- 
poli e ad Atene erano allora frequentatissime (Ep. 20): meno 
frequentate, e se ne capisce la ragione, quelle verso l'Armenia 
(Ep. 195). Il pericolo di questi viaggi cera del tutto morale: 


specialmente nelle stazioni di fermata, e negli alberghi che vi 
si trovavano, la licenza dei costumi dilagava (1), al punto che 
in vista di essa, i padri Cappadoci sconsigliavano, specialmente 
le donne, dal fare il pellegrinaggio nei luoghi santi. S. Gre- 
gorio di Nazianzo, anzi, entrando nei particolari, fa osservare 
quale difficile situazione sia quella di una donna costretta a 
stare lungamente a cavallo, con la sorveglianza di un custode 
che la prevenga dalle possibili cadute. L’arte del cavalcare non 
era una moda femminile in quel tempo. 

Un'altra difficoltà al sollecito scambio della corrispondenza 
era costituita dal rigore dell'inverno, che a Cesarea, alta di 
3500 piedi sul livello del mare e nei dintorni, era lungo e 
asprissiino. Basilio (Ep. 48) dice una volta: «Son tutti così 
spaventati dal freddo invernale, che nessuno osa mettere il 
piede fuori di casa. È caduta tanta neve, che tutti chiusi fra 
le pareti domestiche, vi siamo rimasti dentro due mesi, come 
altrettanti abitatori di spelonche » (Cfr. Ep. 198, « l'inverno fu 
così inclemente che le vie furono bloccate fino a Pasqua », Ep. 
27, 215, 191). | 

Per ciò che riguarda l’ordine e la sicurezza del paese, sembra 
che essi lasciassero molto a desiderare al tempo di s. Basilio. 
In una lettera a Candidiano, governatore del Ponto, scritta verso 
il 360, egli si lamenta che, durante la sua assenza, un vicino 
della sua proprietà in Annesi, accampando ragioni di contrasto 
con un servo di lui, aveva invaso le sue case, percosso le donne 
che le custodivano, e le aveva derubate completamente. «E 
affinchè non ci si creda imbecilli e atti solo ad essere oppressi 
— continua il vescovo — ti prego di prestarmi aiuto, impri- 
gionando il reo, poichè non solo ci muove a sdegno quel che 
egli ci ha fatto, ma abbiamo anche bisogno -di sicurezza per 
l'avvenire ». Il Ramsay nota che Basilio mostra di dispregiare 
le vie abituali della giustizia e si rifiuta di appellare al giudice 


(1) FRIEDLANDER, Sittengeschichte Roms, 11, p. 44; citato dal Ramsuy, 
op. cit., p. 385. Basilio costruì alle porte di Cesarea il grande edificio 
che divenne poi come un sobborgo (Basiliade), appunto per accogliervi 
i forestieri di passaggio. 
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«del distretto, per ricorrere aristocraticamente al governatore. 
Dopo quel fatto, forse, Basilio preferì concedere l’uso di quel 
*ùuo possedimento e degli schiavi in esso occupati, al suo fra- 
tello di latte Doroteo, prete del villaggio, riservandosi una ren- 
dita annuale che questi gli avrebbe pagato. Ciò mostra, come 
nota il Blomfield Jackson nella versione inglese dell’epistolario, 
che Basilio non volle rinunciare totalmente alla proprietà. « Egli 
non era uomo da ritirarsi completamente dal mondo, e da vi- 
vere nel pieno ascetismo. Riconobbe il dovere che gli incombeva 
come uomo di vasta azione nel mondo; e scorgeva di poter 
essere più utile, non essendo in penuria. Egli era abituato alla 
posizione elevata di un signore di campagna, pieno di mezzi 
e di autorità; e il pensiero di abbandonaria e di abbracciare 
una vita di reale povertà, nè pure gli si presentò alla mente 
come una seria possibilità ». 

Ma nei rapporti economici l’anima cristiana di Basilio por- 
tava tutta la temperanza e la benevolenza del suo sentimento 
di fraternità. Le lettere scambiate (72,73) con Callistene ce lo 
mostrano preoccupatissimo di migliorare la sorte di alcuni 
schiavi, destinati a pagare con la morte alcune violenze com- 
messe contro il destinatario delle sue lettere, uomo di aito 
rango. La lettera 277 a Modesto prefetto del pretorio, contiene 
una calda preghiera, « affinchè voglia ordinare che agli abitanti 
del Monte Tauro, dalle cui viscere si trae il ferro, s' imponga 
un tributo non intollerabile; altrimenti essi saranno oppressi 
da_un eccessivo lavoro, e la stessa vita pubblica ne risentirà 
danno, perche un tale lavoro li ucciderebbe ». 

Per ciò che riguarda le condizioni del lavoro e i mestieri 
più diffusi, l’epistolario dei Cappadoci in genere, offre scarso 
materiale di informazione. La lettera 18 di Basilio è fra le po- 
che, la più importante, sebbene le notizie che essa contiene 
siano solamente incidentali. Basilio vi parla del lavoro faticoso 
della mietitura, a cui sono dedicati operai avventizi, che nel- 
l'inverno tornano nelle città e si danno ad altri mestieri; questi 
agricoltori temporanei sono distinti dai coloni addetti ai vari 
domini terrieri. Ma entrambe queste categorie sono a loro volta 
distinte dalla classe degli schiavi. Si sa da tutti che l’ istitu- 
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zione della schiavitù perdurò lungamente, anche dopo il trionfo’ 
politico del cristianesimo. 

La Cappadocia nel IV secolo era di frequente desolata dalle 
carestie. In queste tristi occasioni l’animo dei vescovi cristiani 
spiegava tutte le sue qualità di benevolenza e di generosità. 
In una lettera del 369 (la 51), Basilio dice: « Ancora la fame 
non ci ha lasciato, per cui ci è d’uopo restare ancora in città; 
la compassione di coloro che ne sono oppressi, il desiderio di 
venire in loro soccorso, ci tengono qui fermi al nostro posto, 
ad adempiere il nostro dovere ». Il Ramsay, utilizzando rapi- 
damente i dati dell’epistolario, mostra le cause di tali carestie, 
nella pessima amministrazione imperiale che lungi dal compen- 
sare con larghi piani di commercio e di scambio la insufficienza 
della produzione, non faceva nulla e nulla fece fino alle riforme 
giustinianee, per educare il popolo a metodi migliori di colti- 
vazione, per favorire il credito scambievole, per migliorare le 
condizioni dell'economia pubblica e privata con più equa ri- 
partizione d’imposte. 

Se la società delle provincie anatoliche fosse stata capace 
‘ di produrre una serie di uomini simili a Basilio, così rigido am- 
ministratore e nello stesso tempo così generoso signore, il paese 
intiero avrebbe migliorato la sua condizione; ma egli fu una 
figura quasi solitaria. Anche posto accanto alle grandi figure 
della Chiesa asiatica nel quarto secolo (dei posteriori non è 
il caso di parlare), egli le supera per vigoria e virilità di ca- 
rattere, che sebbene accoppiate ad un garbo troppo signorile 
e a una durezza talora troppo trasparente, fanno di lui un per- 
sonaggio di un interesse superiore a quello che gli è stato di 
solito attribuito. Anche quella ruvidezza, del resto, è stata forse 
esagerata. Le sue lettere agli amici sono piene di parole gen- 
tili, rese più significative dal riserbo abituale del suo carattere, 
dalla sincerità con la quale era solito esprimere ai più intimi 
le sue osservazioni. Scrivendo per esempio a Diodoro, prete 
di Antiochia, più tardi vescovo di Tarso, che gli aveva man- 
dato, perchè li leggesse, due suoi libri, dice: « Dal secondo di 
essi ho tratto grande diletto, per la densità di sentenze che 
esso raccoglie, e la chiarezza delle argomentazioni contro gli 
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avversari. La semplicità del dire inoltre mi è sembrata singo- 
larmente conveniente alla professione cristiana di un uomo, cui 
spetta di scrivere non ad ostentazione di valentia, bensì ad 
utilità del pubblico ...Il primo volume, ugualmente efficace, 
ma molto più elaborato e ricco nell’espressione, mi è parso che 
debba richiedere molto più tempo e più grande attenzione per 
essere ben compreso e ricordato. Forse nuocciono ad esso le 
interruzioni destinate a ribattere le difficoltà. Ciò ti dico, perchè 
ti appaia come non hai rimesso i tuoi lavori nelle mani di un 
adulatore, bensi le hai comunicate ad un fratello carissimo. Nè 
l'ho detto per correggere quel che hai scritto, bensì per pre- 
munirti nell’avvenire. Perchè certamente tu non desisterai dallo 
scrivere, quando specialmente così copiose te se ne presentano 
le occasioni. A noi ormai spetta di leggere le opere altrui. Ti 
ho rimandato il primo libro: l’altro più piccolo lo ritenni, aven- 
do l'intenzione di farlo copiare. Ma ancora non mi è capitato 
un amanuense. A tanta miseria si son ridotte le condizioni 
della Cappadocia! » Nella lett. 21, diretta al sofista Leonzio, 
Basilio esclama: « È più dolce vedere il proprio amico, magari 
adirato, anzichè un estraneo, sia pure in atteggiamento di servo. 
Non cessare dunque dal richiedermi notizie e dall’interessarti 
di me. È per me la più dolce gioia». Commoventissimi sono 
gli accenti con i quali egli piange la morte della propria madre 
(Lett. 30, ad Eusebio di Samosata): «Ed ora ho perduto, per 
i miei peccati, l’unica gioia della mia vita: mia madre. Non 
voler deridermi se alla mia età io piango questa perdita. Io 
non so tollerare senza strazio la scomparsa di un’anima di cui 
non trovo l’eguale intorno a me». Piena di gentilezza e di 
grazia è la lettera a Eusebio, antico compagno di studi e di 
vita (n. 271): « Come soavi tornano alla mia memoria i giorni 
della mia gioventù, quando un solo focolare ci raccoglieva, lo 
stesso pedagogo ci guidava, e tutto, lo studio come la ricrea- 
zione, il piacere come il dolore, ci era comune! Quanto bra- 
merei che la tua presenza rendesse più sensibili questi ricordi, 
e su questa mia grave vecchiezza facesse brillare una nuova 
illusione di gioventù! » 

D'altra parte la durezza di Basilio si rivela quasi esclusi- 
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vamente in questioni attinenti alla grande polemica del momen- 
to: la polemica ariana. E noi non possediamo tutti gli elementi 
per valutare convenientemente le ragioni particolari d'ambiente 
che la legittimavano. Nella lett. 242 egli giunge a dire, enfa- 
ticamente: «le chiese hanno sofferto più terribili tribolazioni 
durante la persecuzione ariana, che durante tutti i secoli di 
persecuzione pagana ». A noi oggi è lecito pronunciare un giu- 
dizio comparativo sulle tendenze, allora così aspramente lot- 
tanti, e possiamo riconoscere che quella violenza di polemica 
sulle labbra vescovili di Basilio ha avuto un'alta missione so- 
ciale, e che il teologo della Cappadocia ha servito, con la causa- 
della ortodossia, ia causa della civiltà e del progresso, contro 
un ideale di vita e di politica inferiore. Per persuadersene, ba- 
sta ricordare la lotta ingaggiata da Basilio contro il potere 
imperiale, a proposito della divisione della Cappadocia in due 
provincie, decretata da Valente. In questo episodio, che sembra 
un trascurabile dettaglio nella vita amministrativa dell’impero,. 
il vescovo di Cesarea mostrò di aver intuito i pericoli dell’ac- 
centramento burocratico, di cui la tendenza alla suddivisione 
delle provincie era un segno, e che costituì il tarlo roditore 
della storia di Bisanzio. 

Infine Basilio rivela nelle sue lettere uno spirito agile, fa- 
cile alla lepidezza e allo scherzo. Nella lett. 4, diretta a Olimpio, 
si lamenta che un suo ricco dono minacci di cacciare dalla sua. 
casa «la cara amica e nutrice filosofica, la povertà ». E le let-. 
tere 56, 59, 60, dirette allo zio Gregorio, e ad Atanasio, rive- 
stono di una forma arguta, per quanto appassionata, le im- 
pressioni del vescovo sullo stato della Chiesa al suo tempo. Le 
lettere dirette a donne mancano in genere della piacevolezza 
che caratterizza la corrispondenza con amici o dipendenti. Di 
questa differenza ci offrono un esempio significativo due lettere 
di condoglianza: una diretta a Nettario, un nobile della Cilicia, 
l’altra a sua moglie (5 e 6) in occasione della morte del loro 
unico figlio. La prima, pure attraverso le frasi freddamente con-- 
vezionali, lascia trasparire un profondo senso di commiserazio- 
ne, e permette di scorgere il profilo del vecchio vescovo dura- 
mente partecipe al dolore dell'amico, privo dell'unica gioia 
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paterna: «Quando ho appreso la grave notizia, e non mi è 
stato più lecito alcun dubbio sull’ improvvisa sventura, quanto 
ho gemuto, quanto ho pianto sulla tua disgrazia ! L’erede della 
magnifica casa, il superbo rampollo della stirpe; educato fra 
così copiosi e sinceri auspici, è morto nel fiore della sua gio- 
vinezza, si è sottratto alle amorevoli mani paterne. Io, che ho 
avuto con voi comuni tante gioie, oh, come partecipo ora al 
vostro immenso dolore. Se volessi lacrimare tutto il resto della 
mia vita, non sarebbe sufficiente a lenire il mio accoramento. 
Tuttavia ti esorto, come si esorta un lottatore coraggioso, a 
resistere all'impressione della recente sciagura, a non indebo- 
lirti nell'animo sotto il suo colpo. Persuaso che pur ignorando 
le ragioni degli eventi che Dio dispone, tuttavia un’occulta ra- 
gione l’indirizza costantemente al nostro bene. È ai mortali 
incomprensibile la ragione per la quale altri escano più presto 
dalla vita, altri vi siano lasciati a sperimentare più lungamente 
le sue amarezze. Dobbiamo perciò in ogni cosa adorare la di- 
vina bontà. Pensa che la sua vita non si è estinta, ma levata 
a migliore destino: non la terra chiuse nel suo grembo il 
nostro diletto, bensì il cielo si aprì a lui. Attendiamo un po” 
e ci riuniremo a lui. Siamo tutti sulla via, diretti ad un comu- 
ne ricovero: altri già vi arrivarono, altri si avvicinarono, altri 
sono in viaggio. Che una cosa ci capiti a tutti invariabilmente: 
che nella virtù ci troviamo uguali alla purezza del tuo diletto, 
affinchè godiamo la delizia del Cristo, promessa a chi si fa 
come fanciullo ». Ben diversa, per sentimento e sincerità, è la 
lettera alla madre del defunto: piena di voli retorici, stentata 
nella fredda sequela dei suoi periodi brevi, delle sue esclama- 
zioni iperboliche, delle sue figure ricercate. « O attentato di un 
malvagio demone, quanto danno potè provocare; o terra, che 
fu costretta a raccogliere in sè le tracce di tanta calamità; il 
sole stesso, se fosse dotato di qualche sentimento, avrebbe 
dovuto inorridire a tale tristissimo spettacolo ». « Quando di- 
venisti madre, e vedesti per la prima volta il tuo figlio, ren- 
desti grazie a Dio: ma pur sapevi, che essendo mortale, un 
mortale avevi generato. Che cosa dunque d’ingiusto nella morte 
di un mortale ?... Gira intorno lo sguardo sul mondo che abiti: 
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e ricorda che ogni cosa la quale si presenta dinanzi a te è 
mortale e tutte sono sottoposte alla corruzione. Leva lo sguardo 
al cielo: anch’esso una volta si discioglierà. Guarda il sole, le 
stelle, gli animali, acquatici e terrestri, tutto è condannato a 
perire ». Tutti motivi, come si vede, di scarsa efficacia conso- 
latrice. 

In complesso risulta dall’epistolario che Basilio, uscito dalla 
classe più elevata del suo paese, mantenne la sua alta posizione 
sociale, ed esercitò un’efficacia notevole sull’ambiente in cui visse. 
Anzi egli, con la sua vita, mostra chiaramente come al quarto 
secolo, quando cioè l’intima fusione del cristianesimo con la 
politica rendeva possibile, attraverso di quello, la diffusione di 
nuovi abiti spirituali e la propaganda di nuove forme etiche 
di coesistenza collettiva, l’episcopato costituisse il termine na- 
turale di coloro che erano destinati a costituire l’élite dirigente 
della società. Basilio è presente ad ogni problema che appas- 
sioni il pensiero de?’ suoi contemporanei, ed è costante educa- 
tore del suo popolo. Le sue lettere canoniche specialmente, 
mentre ci fanno constatare i vizi profondi e i disordini che 
macchiavano la vita cristiana dell’Asia Minore, ci fanno cono- 
scere con quanto sapiente sforzo di legislazione egli cercasse 
di elevarne il tenore, purificandola e nobilitandola. Iu esse si 
parla di pratiche molto diffuse per procurare l’aborto (can. 2); 
di corruzione degli ecclesiastici « la quale fa dire agli eretici 
che in tanto la comunione ortodossa raccoglie maggior nume- 
ro di seguaci, in quanto essa tollera maggiore libertà di costu- 
mi » (can. 6); del divorzio frequente; della licenza e della irre- 
golarità nei rapporti sessuali. Basilio è severissimo nella repres- 
sione di questi abusi, e le pene canoniche che stabilisce sono 
gravi (in genere allontanamento dalla comunità per periodi di 
tempo variabili dai tre ai nove anni). 

C'è però nella sua maniera di valutare la reità rispettiva 
dell’uomo e della donna nelle colpe del senso, qualcosa che 
colpisce il nostro giudizio attuale, e di cui si deve tener gran 
conto, pensando che l’età di Basilio è quella in cui sono stati 
gettati i semi del posteriore diritto canonico e civile. Il can. 9 
«della prima epistola canonica stabilisce: « La consuetudine im- 
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pone che le mogli non si allontanino dai loro mariti, anche se 
adulteri provati. Che se una moglie abbandona il proprio sposo, 
reo di adulterio, io non so se la donna, con cui egli si unirà, 
possa dirsi adultera. Tale unione delittuosa ricade sulla coscien- 
za di colei che abbandonò il proprio sposo, qualunque sia stata 
la causa della separazione. Fu essa battuta? Doveva soffrire, 
anzichè partire. Temeva una perdita di danaro? Nè pur que- 
sta era una buona ragione. La donna deve sempre restare col 
proprio sposo. Sicchè, colei che lo abbandona e si unisce ad 
un altro uomo, è adultera. Ma l’uomo che è stato abbando- 
nato, è degno di perdono se si unisce ad un’altra donna; non 
sarà perciò condannato, a meno che non abbia di propria vo- 
lontà, provocato la separazione ». 

* 

* * 

Chiudendo questa rapida e saltuaria rassegna dell'epistolario 
basiliano, ci piace riprodurre le frasi addolorate con le quali 
egli deplora a più riprese, ma specialmente nella lettera ad 
Epifanio vescovo (325), le condizioui tristissime fatte alla Chiesa 
dalle lotte dei partiti teologici del tempo: ariani, semiariani, 
eunomiani. «In realtà si verifica oggi la previsione scritturale: 
a causa degli abbondanti peccati la carità di molti si raffred- 
derà. Fra gli ecclesiastici, l'uno è sospetto all’altro. Non è dato 
più di scorgere sentimenti di misericordia; compassione frater- 
na; gemito dell'amico sul difetto dell'amico. Non le persecuzioni 
delle Chiese per l’amore della varità; non il pianto delle co- 
munità dilaniate; non le angustie della situazione, riescono a 
muoverci onde provvedere al nostro stato. Della caduta altrui, 
esultiamo ignominiosamente; sulle ferite sanguinose, cospargia- 
mo, per incrudire, amarissimo fiele. Diamo occasione e incorag- 
giamento agli insulti degli eretici... Tutto ciò è ben triste per 
chi coltiva nell'animo una genuina carità fraterna... Per nostro 
conto, ci atteniamo a quel che è scritto: la nostra legge non 
condanna alcun uomo, se prima non lo ha riconosciuto debi- 
tamente per reo, e ha inteso le sue ragioni. E preghiamo Dio 
affinchè, senza ambizione, tutti cospirino ad aumentare le forze 
della Chiesa, e a comprimere gli attacchi dei dichiarati avversari ». 
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. Evagrio Pontico e il De Virginitate 
pseudo - Atanasiano 


» 


Tratto dalla logica delle sue ingegnose, per quanto non sem- 
pre persuasive, ricerche, intorno alle affinità correnti fra i primiti- 
vi usi eucaristici cristiani e le pratiche familiari ai pasti giudaici 
e, di rimbalzo, intorno alle tracce lasciate dalla liturgia agapi- 
co-eucaristica nelle benedizioni della mensa adoperate nella 
chiesa greca dei primi secoli e nelle consuetudini ascetico-mona- 
stiche (1), il barone Edoardo von der Goltz dedicava nel 1905 
un’accurata dissertazione, accompagnandola con una coscienzio- 
sa edizione del testo, a quel breve ma notevolissimo scritto 
parenetico regi nagdevias che, compreso nella tradizione mano- 
scritta di Atanasio, aveva veduto la propria autenticità revocata 
in dubbio da Erasmo e dai Maurini, e fiaccamente rivendicata 
dall’Eichhorn (2). Dodici anni prima, mons. Batiffol, nella « Ré- 
mische Quartalschrift » si era occupato anche lui dei problemi 
posti dal singolare trattatello, in cui i precetti comuni dell’a- 
scesi cristiana del quarto secolo si intersecano con così singolari 


(1) Tischgebete und Abendmahisgebete in der altchristlichen und in der 
griechischen Kirche. Leipzig, Hinrichs, 1905. [Texte u. Unt., N. F. XIV, 2 b]. 
(2) Adyos co@melas neòs tiv nagdévov (De virginitate). Eine echte 
Schrift des Athanasius, Leipzig, Hinrichs, 1905 [Texte u. Unt., N. F. XIV, 
2 a]. Cf. A. EICHHORN, Athanasii de vita ascetica testimonia collecta. Halis 
Sax. 1886, pp. 27-30. 
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prescrizioni liturgiche, e, rifiutatane la paternità atanasiana, 
proponeva di riconoscere nel xegì rapodevias uno scritto anonimo 
redatto verso il 370, in circoli la cui dottrina etica doveva ri- 
tenersi affine a quella dei famosi eustaziani, condannati con 
canoni così precisi dal sinodo di Gangra (1). Il von der Goltz 
si pronunciava invece nettamente per la autenticità dello scritto, 
raccogliendo e vagliando le testimonianze dei posteriori scrit- 
tori ecclesiastici sulla produzione ascetica atanasiana e confu- 
tando le obbiezioni teologico-letterarie sollevate contro simile 
presunta origine dello scritto; ne fissava, attraverso un’esplo- 
razione paleografica abbondante, il titolo (A6yos cwmptas apòs 
tijy magdevov) e il testo; ne vagliava le tracce e ne studiava 
sagacemente il contenuto; ne inquadrava i precetti e le idealità 
nella cornice delle idee spirituali dominanti nell’Egitto cristia- 
no del quarto secolo; ne valutava infine il significato e l’im- 
, portanza, per la conoscenza della evoluzione etica del cristia- 
nesimo antico. Non si sarebbe potuto dire che l’ampia e pene- 
trante difesa del von der Goltz avesse fugato ogni dubbio 
sull’origine atanasiana del A6yos. Il Batiffol, riprendendo breve- 
mente la parola, dichiarava di non poter sottoscrivere all’elabo- 
rata rivendicazione del von der Goltz e tornava a ribadire la 
sua tesi che il trattato dovesse considerarsi, sopra tutto in base 
alla formola di fede con cui si inizia, come un’opera ascetica 
redatta fra il 360 e il 381, sul cui contenuto e sui cui rap- 
porti con le correnti molteplici dell’ascetismo cristiano nel IV 
secolo non era ancor detta l’ultima parola, ch’egli si ripro- 
metteva, un giorno o l’altro, dalla eccezionale competenza del 
Butler (2). 

Nessuno in verità potrebbe arrogarsi la capacità di usurpare 
il posto del dottissimo abate di Downside, le cui opere sul 
monachismo cristiano, dalla edizione della Historia Lausiaca al 


(2) Le negi rmaodevias du Pseudo-Athanase. « Rom. Quart. f. christl. 
Altertumskunde » VII. 275-286. 

(3) In « Revue Biblique » 1906, p. 295 e ss. Il Bardenhewer (Geschi- 
chte der altkirchlichen Literatur, III, p. 66) si pronuncia per l’autentici- 
tà dello scritto. 
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recente grosso volume sul Benedictine Monachism (1) costitui- 
scono un monumento così prezioso di erudizione e di acume, 
nel pronunciare una sentenza di questo genere. Ma ciò non 
vuol dire che non sia consentito porre in luce, con discrezione, 
il contributo che può ricavarsi, per la risoluzione del proble- 
ma storico-letterario del rmepì mapdevias, da alcuni elementi di 
fatto che indagini più recenti intorno ad una delle più interes- 
santi e complesse figure dell’ascetismo cristiano del IV secolo 
zadente, Evagrio pontico, hanno inaspettatamente assodato. 
Nella sua sottile analisi dei rapporti e delle affinità spiri- 
tuali correnti fra il X6yos ommotas trasmesso sotto il nome di 
Atanasio e il mondo ideale degli asceti egiziani, il von der 
Goltz (2) non aveva mancato di segnalare i parallelismi che 
era dato cogliere fra il documento in questione e le operette 
di quell’Evagrio pontico, di cui Palladio narra la vita al c. 
XXXVIII della sua x00s Aatoov icrogia (3), e della cui produ- 
zione ascetica parlano, così ampiamente, Girolamo e Socrate (4), 
prestando un più o meno esplicito e consapevole omaggio 
a questi che il Reitzenstein ha chiamato giustamente «il grande 


(1) The Lausiac History of Palladius. Cambridge, 1899-1904, Vol. VI, 
dei « Texts and Studies » ; Benedictine Monachism : Studies in Benedictine 
Life and Rule. London, Longmans, 1919. 

(2) Op. cit. p. 65 e ss. 

(3) Non è qui il caso di entrare nel merito delle elaboratissime 
conclusioni cui è giunto il Butler così per quanto riguarda le parti en- 
trate a costituire l’attuale tessitura del Aavowaxéy, come per quant. riguar- 
da in particolare la biografia del diacono Evagrio. 

(4) Girolamo nella lettera a Ctesifonte (Ep. CXXXIII. Ed Hilberg 
Vindobonae, 1918, p. 246): « Evagrius ponticus Liborita, qui scribit ad 
virgines, scribit ad monachos, scribit ad eam, cuius nomen nigredinis 
testatur perfidiae tenebras, edidit librum et sententias meoi arodelas, quam 
nos — impassibilitatem — vel — imperturbationem — possumus dicere, 
quando nuniquam animus ulla cogitatione et vitio commovetur et — ut 
simpliciter dicam — vel saxum vel deus est. Huius libros per orientem 
Graecos et interpretante discipulo eius Rufino Latinos plerique in occi- 
dente lectitant». Socrate nella isf. ecc. (IV. 23): rovro (Evagrio) xai 
BiBMa diyav orovdaia ocvyféyearta: dv tò utv povayòs î seol soaxtiXiS 
èrmyéyoarnta:, tò dè yrootixòs N aoùs tov xatatrodevia yvwoews*® xepadaso 
dé aùroi mevimmoria’ tò Sè avmegntixds dard tov Belmv Yoapay med tovs 
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maestro dello gnosticismo monastico » (1). Ma il materiale di 
confronto di cui aveva potuto disporre il von der Goltz era scarso 
e di seconda mano. Fino a questi ultimissimi anni la produ- 
zione evagriana, giunta alla nostra conoscenza, appariva mutila, 
discontinua, frammentaria (2). Oggi stesso non possiamo dire 
che gli scritti di questo grande ed enigmatico maestro di ascesi, 
di questo prolifico scrittore gnomico, che dopo una vita eccle- 
siastica e passionale avventurosissima, dopo aver brillato nella 
migliore società costantinopolitana, in seguito ad un amore 
travolgente ed inappagabile, si ridusse nella solitudine dei 
xeàia nitriaci a macerare la sua carne ribelle, sino a farla 
irrigidire nel gelo notturno di un pozzo, e brulicar di squame, 
sotto là tormenta delle intemperie (3), ci stiano tutti dinanzi 
nella loro interezza. Siamo però sulla via di ricuperarli per 
intiero, e ad ogni modo il materiale già raccolto sulla via di 
tale completo recupero, esige che il problema dei rapporti fra 
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smespatoviac Saiuovas, tv oxtw Singnuévov péecoi, xata tòv aordpòv tiv 
oxtb Aoyiopoyv® xas gEaxdara rgoyvwotixà r00PfiNpara. Et panv xai ottgneà 
Suvo' Ev neòds tovc Èv xowvoflor n Év ovvodiar xai Év eds TRvV magfévov. 
ad tiva Srws fox favuaota, ci tviuygavovieg eicovrai. Sul modo di conci- 
liare le varie versioni sulla produzione evagriana, v. la nota 75 nel II 
volume della Zfistoria Lausiaca del Butler. 

(1) Zfistoria Monachorum und Historia Lausiaca, p. 125. 

(2) Nel Migne, che riproduce l’edizione del Gallandi, non occupa 
(P. G. XL. 1213-1286) più.di uua settantina di colonne. In appendice 
all’Evagrius Pontikus dello Zòckler, il Baethgen esumava nel 1893 e dava 
in versione tedesca di su il codice siriaco berlinese Sachau 302 quegli 
« octo ex sanctarum tantum scripturarum testimoniis libri » che Evagrio, 
secondo la testimonianza di Gennadio (De vir. inl. 11) avrei ve opposto 
alle « octo principalium vitiorum (yaorguuagyia, smogvela, praagyveta, Avrn, 
beyn, dxndia, xevodotia, imepepavia) suggestiones». Circa l'abbondante 
tradizione manoscritta di precetti evagriani in siriaco ed in armeno, v. 
le sommarie indicazioni del Bardenhewer Geschichte ecc., p. 97 e s. 

(3) Palladio visse in Egitto presso Evagrio. Egli ci racconta questi 
eccessi di mortificazione: tovrt@ (Evagrio) byAnoev £ig Paoeog O tig rogve- 
fas Saipuwv, dg xai aùtòs Npiv dimyrivo* xai dà mdong vuxtòg yuuvòs Eotn, 
Èv t@ qpoéati yeuovog Uvrog ws xai rmayfivar avro tds cagxac. di A0ote 
madiv WyAnoev avrò rveiua Biaogpnuias® xai Èv tECCaggXOvta Nutga Vaò 
otéynv oùx elonàtdev, ®@g abròs iuiv SinyNoato, we xai tò copa avtod 
nafareo tOv didyov tohwv xQùTwvas ÉxBedoc. 
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Evagrio e il A6yos presunto atanasiano, sfiorato dal von der Goltz, 
venga, se non ci inganniamo, ripreso e più direttamente analizzato. 

Nel 1912 ii Frankenverg pubblicava nelle « Abhandlungen 
der Kéniglichen Gesellschaft der Wissenschaften an Gottingen » 
il povatos, lo yvworwos e qualche opera minore di Evagrio, 
ricostruendone il presumibile testo greco originale, dalla ver- 
sione siriaca conservata in un codice del Museo Britannico (1). 
Pochi mesi prima il Wilmart (2), attingendo da un codice della 
Nazionale di Parigi (N. Acq. lat. 239) una nuova versione la- 
tina delle Senfentiae Evagrii ad Virgines, poteva mostrare, col 
fatto stesso dell'esistenza di una versione diversa da quella 
già nota di Rufino, quanto vasta diffusione avessero goduto e 
quale larga efficacia avessero quindi spiegato gli otiynoa eva- 
griani, ricordati da Socrate. Infine il Gressmann, che ispirato 
dal von Schubert a occuparsi di Evagrio, aveva già esplorato 
fin dal 1903 le biblioteche di Londra, del Vaticano e dell’Athos 
alla ricerca di scritti evagriani, prendeva occasione dalla pub- 
blicazione del Frankenberg per trascegliere dal materiale delle 
Sue note e delle sue trascrizioni, il testo greco originale dei 
due otwynod, già da lui ritrovato in parecchi codici vaticani e 
dei conventi del monte Athos (3). i 

Dopo aver notato che il X6yos om@mptas tradiva le maggiori 
affinità con le sententiae ad virgines evagriane, a lui note an. 
cora soltanto attraverso la versione rufiniana, il von der Golz 
(4), enumerati i più tipici parallelismi, escludeva nettamente 
che si potesse pensare ad una dipendenza letteraria, e, rilevato 
lo sviluppo che l’ascetismo egiziano subisce nel IV secolo sulle 
vie della riflessione teologico - mistica come in quelle della pe- 
dagogia monasteriale, affermava che gli incontri dei due docu- 
menti dovevano attribuirsi alle interferenze di una tradizione 


(1) Philologisch-historische Klasse, N. F. XIII. 2. Evagrius Pontikus. 

(2) Les versions latines des sentences d’Évagre pour les vierges. In 
« Revue Bénédictine » aprile 1911, pp. 143-154. 

(3) Nonnenspiegel und Mònchsspiegel des Evagrius Pontikos, zum er- 
sten Male in der Urschrift herausgegeben von H. Gressmann. Leipzig, 
Hinrichs, 1913.... (Texte u. Unters., XXXIX. 4). 

(4) Op. cit. p. 75. 
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orale, trasmessasi fedelmente attraverso i circoli dell’organiz- 
zazione ascetica egiziana del IV secolo. Il von der Golz giun- 
geva anche più in là, e inclinando a ritenere, non senza qualche 
fondamento paleografico, come aggiunte posteriori gli incisî 
teologici del A6yos owmotas che avevano più legittimamente de- 
stato le diffidenze dei Maurini (1), finiva con l’assegnare questo 
«Sermone alla vergine » al primitivo stadio della vita ascetica 
egiziana, al primo periodo della attività dell’ instancabile e in- 
flessibile vescovo alessandrino. 

Tale apprezzamento ci sembra ormai bisognoso di revisione. 
Le scambievoli affinità del A6yos ommetas con la mapuiveois 
‘a00s mapdévov si rivelano, sui testi originali, troppo profonde 
e troppo prolisse perchè sia lècito pensare ad una trasmissione 
e ad una incorporazione spontanea di motivi comuni di una 
tradizione orale: la concezione della dipendenza letteraria ci 
sembra che si imponga perentoriamente e poichè non è lecito 
supporre la derivazione del A6yos ommnoetas dallo scritto eva- 
griano, ci sembra che sia il caso di domandarci, senza audacia, 
se entrambi i due scritti non provengano dal medesimo auto- 
re che, dopo aver cercato nella solitudine dell’eremitismo egi- 
ziano il riposo alla sua anima tormentata, si costituì maestro 
di ascetismo e introdusse nella concezione e nella prassi della 
vita cristiana i motivi fondamentali dell’ascesi origeniana. 

I parallelismi concettuali e verbali fra le due opere sono 
realmente rilevanti: 


ITagpatveois 10dgs maodévov Aòyos cwmnolas 

(Ed. Gressmann) (Ed. von der Goltz). 
4. ’AvaréMwv è fis Biertro XII. ’AvaréMmwv 6 fog Bieré- 
tò BiBMov Ev taîs Yepoi cov tm tò BiBhiov Év tais Yepot dov, 
xai perà Sevrépav doav tò foyov xaì pera toimv boav ovvate 
dov. émutédei. 


(1) Uno di questi incisi, la formula tosig trootdoe pia Being del 
c. 1 fa pensare al Bardenhewer che, pure supposto atanasiano, il Aòyog 
gsotmnelas non possa esssere anteriore al 362, quando forse Atanasio co- 
minciò a ritenere che il vocabolo ixsoraog potesse essere adoperato 
anche nel significato di persona. 
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17. Mi arocotgégpov nimia tv 
nau Biiypemc, xai où Aster 
fiauov #v Tî) Zapzadi c0ov. 


18. ITavra mote diù tOv xigiov, 
xal un Tirer naugd Indewdrmv 
détuv Ou dota avdporov 66 
dvfos yYoetov, Séta di xvelov 
pévei gig tov albva. 

25. Adua Èv muti rupand- 
dei tòv xvigiov, xuì pundeic alcdn- 
TAL TQO0EVYOPFYNS 001 xa FU 
ouoris ydpiv. 


33. Mi) nooeviyangs Abyov fx 
otéputés ocov Ev ixmxingia voi 
ov xai pù perrmolons toùg dq- 
Vadpoyc 0ov. 


38. Mn dons tiv yuri 0v0v 
duadoyropois momeois iva pr 
pidvmor tiv xagdiav xal xa. 
QUv rp0osryiv paxgayv romoawot 
armo dcuv. 

39. Bapria Man xaiù avurdota- 
TtOog dundia ddxpua dÉ mpdg Beov 
LOXUEOTERI Apepotéoov. 


40. Auòg nai diya pagaiver 
énidupias xaxîjc, ayouavia dè 
Aya xataiper diavotav. 


47. “Qoneo papyagfmg èv ogri 
d6m Youot) oitwc rapdévos xa- 
Avatopevn ènò «idofic. 


XII. Eav Tn yuvaixa mevutodv, 
nuiéoe aùmmv ei TO qaveiv.... 
xxHi. IHdon oa un Zewparow 
fiaov ti Zapraddi cov. 

VIII. Zò Sè pù xaradéen Etar- 
vov davbewzmorv... Oi yao &avdew- 
mou We dveuog ot) perafaddo- 
ueda. 


XVI. Kaàòv tò èxgéew -Saxpvov 


Evariov t00 deo. x. “Eav xpo- 
cevmn fi yadans f àvaywwodoxns, 
xat° idiav xddov' undels dxovié- 
tw, ei pn ov povwn. 

XXIII. "Ev &xdnoia ciwra, xaù 
undév Adàei, ada ti) avayv@woei 
povov rnedorre. XI. Oùx èna- 
one AvdEe@wIW TÒ TOYIEMWIOY dov, 
€L pm povov TO ded cov. 

XI. Où praveis tmv capua cov 
fv ovdevì xoopixb XXI. Ou 
xgatmoers xaxiav tivog EÎG tuv 
xapdiav cov' eV dè pn ye ox 
(AveoyetaL fÎ EÙXM cov radagà. 
XVII. MeyaAn yao doem fori tò 
daxgvov, uéya xatéodwpa, peyd- 
dar duagriar xai avopfar dà 
Suxgrwv dradelpovrar. “Opdic tò 
paopuarov tOv Saxpvov. “Ogdc 
‘nAixnv dvvapiv EYovortà davgva. 
VI. ‘O dé Xotorog ovdèv tovt@v 
Yonter rapa cod. FI° ui) povovxa- 
Qdiav xadapav xaì c@ua aus Avv 
tov brmwarutbpevov vrò mortelac. 
XXIV. "Q roagdevia uagyapita 
tipe maga soddoîc dpavng, dAi- 
you dè uovo evproxdpevos. 
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50. Oîx itovdevmoers riv adei- 
iv cov fodimouv rail ri Èy- 
xgareia cov ui érugdis. 

52. Baoriu èyxgurera xal dvo- 
xatéodotos dyvsia, dA’ oddèv 
Yiwniteoov toÙ Érovoaviov vuvp- 
piov. 


VII. IToMaxis dì vroBadder co€ 
#tovdevelv  roùs todiovras* un 
Tuitevons avro. 

XXIV. Bagv fori doxnows rai 
duofaoraxrov Éyxodrera adl’où 
dev yÀvastepov toò Erovpaviov 
vupguov. 


Il negì magitevius, che è trasmesso nelle opere atanasiane, 
non occupa nell’edizione del von der Golz più di ventisei pa- 
gine. In uno scritto dalle proporzioni così modeste, i riavvici- 
namenti con lo otimodv evagriano esumato dal Gressmann, che 
abbiamo sopra posto a fronte, sono, ci sembra, di numero e 
di qualità troppo imponenti, perchè sia possibile spiegarli con 
una semplice comune dipendenza dalla tradizione orale delle 
scuole ascetiche egiziane nel IV secolo. La rispondenza del con- 
tenuto, la similarità degli ideali, la trama stessa delle due istru- 
zioni, inducono più tosto a pensare o che uno dei due scritti 
dipende dall’altro, o che entrambi sono usciti dalle mani del 


medesimo autore, in momenti e con preoccupazioni sensibilmen- 
te diversi. 


. Poichè, in base agli indirizzi e ai presupposti dell'ascesi 
evagriana, così sottilmente analizzati recentemente dal Reitzen- 
stein (1), ci sembra straordin-riamente malagevole supporre 
che la maguivecis del diacono pontico sia tributaria del A6yog 
attribuito ad Anastasio — qualora tale paternità apparisse in- 
discutibile — noi siamo spinti a proporre l’ipotesi che anche 
il A6yos pseudoatanasiano sia stato compilato da Evagrio, in 
un momento in cui, se le sue dottrine ascetiche non avevano 
ancora tuccato il grado di raffinamento gnostico cui mostrano 
di esser pervenute nel povazos e nello yvworwxos, tradivano però 
ancor più schiettamente i loro addentellati con l’ascesi anato- 
lica, con la quale Evagrio deve esser venuto primitivamente 
a contratto. È vero che nel X6yos pseudoatanasiano non trapela 
quella dottrina della Gxadevu che, ereditata dagli scrittori ales- 


(1) Ffistoria Monachorum und Historia Lausiaca, p. 125 e ss. 
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sandrini del terzo secolo, domina nei più ampi scritti di Eva- 
grio, cui viene così vivacemente rimproverata da Girolamo, e 
fa capolino anche nello otimgov esumato dal Gressmann (1). 
Ma è anche vero che parecchi passi del X6yos tradiscono vi- 
suali mistico-gnostiche che i trattati gnomici di Evagrio svol- 
gono fino alle ultime loro conseguenze. Sarebbe, ad esempio, 
un po’ stiracchiato forse il riavvicinamento che fosse stabilito 
fra la dottrina evagriana della pixoà toò om@uaros avdoraois, che 
è la peradeors uùtod Èx TTWoews Tijs doeiyelas eis rijv roù dAyraopod 
avaotuow (2) e le assicurazioni del Xoyog: tv ti) duwatoovva 
Togeun, gv ti) Coi) memoorvout, xul où un dynrai cov davaros. 
oÙx Èoti yào smuoù tois dixutors davaros, GAa peradeois (XVIII). 
Ma non è forse altrettanto arrischiato scorgere delle affinità 
fra le parole che incitano, nella conclusione del A6yos (3), alla 
purificazione interiore, come mezzo per la prassi virtuosa, con 
il concetto evagriano della yv@®ors svevparim che è la rederorns 
toò voîis e va unita all'armadera che è la tedevomns ris wuyis (4), 
e l’altro della suprema forma dell’arorayn, che consiste nel- 
l’ipopropòs tig ayvotas (5). 

Ma c’è fra lo otunodv noòds rapfévov e il A6yo; ocmwmofas, 
una differenza che riveste un più notevole significato e pone 
un più arduo problema, delle stesse affinità segnalate fra i due 
scritti. Come va che nella ragaiveors evagriana scompare ogni 
accenno alle ovvafers, che occupano invece tanta parte nel xeoì 
rauodevias pseudoatanasiano ? Come va che nei passi stessi in 
cui le due opere ascetiche si incontrano più esplicitamente 
e più pedissequamente, l’allusione alla ovvatis è sostituita, 
come nel quarto stico che abbiamo riportato per primo 
nella serie dei confronti, con un accenno vago al lavoro, che 


—————— 


(1) 51. i olxtelgovoa rmelidvovpévovs toÙs Optarpove, xai tnuopévas 
TU; GagNaS avuti, oÙx EUpgavdnoetar ri aradela pure. 

(2) Mon. v. 119. i 

(3) XXV .... S@noor ò Beòs taùra quiartew. Ev rovtow avaoteégpe- 
GIU, tepotopévnv tv Buavorav, smadagdy tòv voùv, mepwrwpuévovs toÙs 
oqgdadpovs tig davoias. 

(4) Mon. III. 15, 

(5) Mon. I. 78-80. 
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la vergine inizierà ad una determinata ora della giornata ? 

Sta in fatto che per comune riconoscimento degli studiosi 
che si sono occupati dell’argomento, il tratto differenziale del 
X6yos omrepius, è la testimonianza che esso dà all’esistenza, 
fra gli asceti cui si rivolge, di una celebrazione eucaristica 
quotidiana privata, la quale, sebbene attestata parallelamente 
da un passo di san Basilio (1) e da alcuni tratti della Historia 
Monachorum greca edita dal Preuschen (2) e riposta dal Butter 
nella sua vera posizione in rapporto alla elaborazione di Ru- 
fino, non cessa per questo di destare qualche sorpresa e di 
far pensare ad opposizioni legittime della chiesa ufficiale, cui 
l’uso liturgico privato non poteva evidentemente riuscire molto 
gradito. 

Il carattere strettamente eucaristico della sinassi cui le ver- 
gini, alle quali il nepì rmagdevius si rivolge, partecipano all’ora 
nona, non può essere revocato in dubbio. Lo mostra a chiare 
note la preghiera che l’accompagna (c. XIII) e che ricalca così 
da presso la preghiera eucaristica della Didachè (cc. IX, X): 


— Quando tu ti assidi a tavola e ti accingi a spezzare il pane, dopo aver- 
lo tre volte segnato col sacro sigillo, così, rendendo grazie, dirai: noi ti 
ringraziamo, o padre nostro, per la tua santa risurrezione. Poichè tu l’hai 
manifestata a noi, mediante Gesù tuo figlio. E come questo pane, già 
disperso e disseminato, sta ora su questa tavola e, raccolto, è divenuto 
uno, così si raccolga la Chiesa tua dagli estremi confini della terra nel 
tuo regno, poichè tua è la gloria nei secoli dei secoli. — 


Non sono appunto pratiche liturgiche -di questo genere che 


il sinodo di Gangra (3) doveva condannare col suo canone se- 
sto: el ti mapa tiv Éxxnotav, idia Exrinorabtor, xai xatappovov 


(1) Ep. XCIV. 

(2) Palladius und Rufin:s, Giessen, 1397: Il. 8; VIII. 50-51-56. 

(3) È nota la controversia che dai tempi del Baronio si è svolta sulla 
data di questo sinodo. Sebbene sostenuta da Tillemont, dal Gwatkin e, 
nuovamente dal Loofs nella sua pregevolissima monografia su Eustazio 
sebasteno (Eustathius von Sebaste und die Chronologie der Basilius Brie- 
fe. Halle, 1893) io non credo che la data indicata da Sozomeno (Hist. 
eccl. III. 14), il 340, possa preferirsi a quella assegnata da Socrate (Hist. 
eccl. II. 43), in un anno indeterminato dopo il 360, che potrebbe essere 
li 365. 
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tijs èxdnofas, tà rig txndnoias Èdédor rodrrerv, un ovvovros tot 
xoeoBurtoov' yarà yvounyv toî éroxdrov, avadeua Eorw? Noi sia- 
mo così indotti a riprendere la tesì del Batiffol, di un rapporto 
esistente fra le consuetudini liturgiche e le concezioni asceti- 
che del A6yos owmetas e le dottrine e la prassi eustaziane, con- 
dannate a Gangra (1). È vero che il Batiffol, nella sua recen- 
sione del lavoro del von der Goltz, non rilevava affatto il carattere 
lievemente scismatico delle sinassi eucaristiche private, che il 
Àgyos pseudoatanasiano raccomanda, ne ritrovava anzi le tracce 
in epoca più antica, nella comunità cioè cristiana africana del- 
l’età di S. Cipriano. Il quale, nella lettera LXIII (2), combat- 
tendo l’uso degli « aquarii » di escludere il vino dagli elementi 
eucaristici, accenna ad un «convivium » serale privato il qua- 
le, sebbene la « plebs convocari non possit », riveste, agli oc‘ 
chi di chi vi partecipa, un valore sacramentale. Ma a me par 
di vedere già in questa lettera di Cipriano l'opposizione dell’au- 
torità gerarchica ad una celebrazione liturgica privata, là dov'è 
detto che mancando la « plebs », non può ritenersi che sia pie- 
namente attuata la « veritas sacramenti ». E il fatto che anche 
Basilio raccomanda l’uso monastico della partecipazione litur- 
gica quotidiana non è una riprova sufficiente del suo univer- 
sale riconoscimento come pratica regolare e del tutto ortodossa, 
poichè sui rapporti di Basilio con Eustazio di Sebaste nel primo 
periodo della sua vita ascetica e in genere sull’influsso eser- 
citato dall’attitudine eustaziana sugli indirizzi del monachismo 
basiliano, io credo che ci sarebbe ancora molto da osservare (3). 


(1) Anche il vegetarianismo del A6yog (rdvra dyà Soa dyvyà, c. VIII) 
fa pensare al canone 2 di Gangra: ei tie todrovia xoéa pet” eviafetas rai 
morso xataxgivor, bg dv Su tò peradaufdvew éirxida ui Exovra, dvatepa 
Éot0. 

(2) Ed. Hartel, nel « Corpus SS. Eccl. Lat.» III. 

(3) II Loofs ha già dimostrato esaurientemente come le accuse teo- 
logiche, mosse da Basilio ad Eustazio dopo la rottura, son lungi dall’ap- 
parire serene e giustificate. Quel che forse rimarrebbe da illustrare è 
il temperamento essenzialmente mistico del sebasteno e l’azione da lui 
spiegata nella formazione della legislazione monastica basiliana, di cui, 
com’è noto, Sozomeno rivendica, con qualche esitazione, a lui la pater- 
nità (Hist. eccl. IV. 13). 
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Ma se dovesse ritenersi come plausibile l'ipotesi che ricol. 
leghi direttamente il meoì ragdevius pseudoatanasiano alia pro- 
duzione ascetica evagriana, si dovrebbe pensare che tale scritto 
.si ricongiunge alle correnti eustaziane indirettamente, solo cioè 
attraverso il diacono nato ad Ibora nell’Elenoponto, che era ve- 
nuto formando la propria educazione religiosa nel periodo stesso 
in cui Eustazio di Sebaste diffondeva dalla piccola Armenia il 
fascino della sua propaganda ascetico-mistica, nutrita di spirito 
antiecclesiastico e di aspirazioni sociali ultra-rinnovatrici (1). Eva- 
grio, in un primo periodo della sua vocazione ascetica, avrebbe 
potuto consegnare al \6yos cwrnpias, le consuetudini liturgiche 
care agli eustaziani, che in ulteriori periodi, giunto alla piena 
maturità della sua esperienza ascetica, elimina senz'altro dalla 
sua rmagalveois alla vergine. Noi non ci dissimuliamo affatto tut- 
to quello che simile ricollegamento del A6yos pseudoatanasiano 
allo otumgov evagriano, e, attraverso Evagrio, alle correnti asce- 
tiche dell’Anatolia settentrionale ed orientale del IV secolo, può 
avere, all'apparenza, di arbitrario e di fragile. Ma i rapporti 
dell’organizzazione ascetica anatolica con il movimento eusta- 
ziano in genere, e in specie la fisionomia di Evagrio, la evolu- 
zione della sua esperienza, i caratteri del suo pensiero mistico- 
teologico costituiscono altrettanti problemi in ugual misura oscu- 
si ed essenziali, della storia religiosa del quarto secolo. Oggi, 
dopo le esumazioni del Frankenberg e del Gressmann, il lavoro 
dello Zòckeler (2) sul diacono del Ponto, che un’avventura d’a- 
more condusse nella solitudine delle Celle egiziane e le simpa- 
tie origeniane fecero passare nella tradizione della chiesa greca 
circondato di così ambigua fama (3), è completamente da rifare. 


(1) Si ricordi il canone terzo di Gangra che condanna gli eustaziani 
per aver favorito la diserzione degli schiavi dal loro servizio, mgoqdoe? 
#eccefelas. 

(2) O. ZOCKLER, Evagrius Ponticus. Seine Stellung in der altchristli- 
.xhen Literatur - und Dogmengeschichte. Miinchen. 1893. [Biblische und 
Kirchenhistorische Studien IV]. 

(3) V. nel TILLEMONT, Mémoires etc. X. p. 308 e ss. una registrazio- 
ne diligente della fortuna di Evagrio nelle memorie letterarie e teologi: 
che della chiesa orientale. Noto di sfuggita che riferendosi alla testimo- 
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Le indagini del Reitzenstein costituiscono un'ottima guida ad 
una valutazione esatta dei rapporti correnti fra la mistica eva- 
griana e i precedenti indirizzi della mistica gnostico-egiziana. 
Queste nostre poche pagine vogliono soltanto prospettare la 
possibilità che la mano di Evagrio debba rintracciarsi là dove 
meno la si sarebbe aspettata, e che la sua pedagogia mistica 
abbia subito variazioni sensibili e abbia soggiaciuto ad azioni 
eterogenee nel lungo ciclo del suo svolgimento. 


nianza di Gennadio (De viris inl. 11), il Tillemont osserva che, secondo 
qualche redazione di questo, fra gli scritti di Evagrio occorre registrare 
un «ad virginem Deo sacratam libellum competentem religioni et sexui », 
che è il testo accettato dall’Herdingil nell’edizione teubneriana di Gen- 
nadio (quella dell’Huemer non è ancora apparsa). Non ci sarebbe qui 
per caso un’allusione, invece che alla naoaiveow, al A6Y09 cwmnetag ? 


—_—_ Afp — 


S. Agostino come teorico della conoscenza 


Le anime grandi, che l’assistenza amorosa dello Spirito di- 
vino sembra affinare con un’opera paziente di elevazione inte- 
teriore, si offrono al nostro esame come gemme preziose, sulle 
cui molteplici faccie il raggio solare si rifrange in un meravi- 
glioso giuoco di luce e di colori. È arduo cogliere nel suo 
insieme la fisionomia degli eroi, sia che abbiano svolto i co- 
piosi tesori della loro attività nella disciplina e nel governo 
degli uomini, nella meditazione dei principii scentifici, o nella 
ardente contemplazione religiosa. Più facile, e in pratica più 
utile, dissolvere mentalmente queste anime in frammenti, e con 
amore osservarne a parte i caratteri. Il giudizio finale, nella 
sua complessa ricchezza, riuscirà meno inadeguato alla realtà. 

S. Agostino è senza dubbio una delle figure più spiccate 
della storia religiosa; (1) uno degli spiriti eletti che han richia- 
mato su di sè con maggiore insistenza la simpatica attenzione 
degli uomini. Quanti amiamo segnalare nel passato le vestigia 


— 


(1) «... il est probablement l'homme qui, depuis sa mort, a été le 
plus admiré et le plus aimé. C'est peut-étre aussi celui qui a le plus 
pleinement coinpris le christianisme, qui l’a le plus passionnément senti 
et, dans les vingt siècles de son histoire, on ne voit guére que saint Paul 
a qui il puisse étre comparé ». (Dom. H. LECLERCQ, L’Afrique chrétienne. 
Paris, Lecoffre, 1904, vol. II, p. 5). 
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dei fattori e dei cooperatori del progresso spirituale, quanti 
sentiamo agitarsi oscuramente dentro di noi il problema del- 
l’esistenza, non possiamo sottrarci al fascino di questa potente 
personalità, che è passata nella vita spremendone tutti i succhi 
dilettosi, ed ha finito, anima affranta, col gettarsi in grembo 
alla carità di Dio, come ultimo e solo rifugio; che non ha 
arrossito di tramandare ai posteri il ricordo dettagliato delle 
sue lotte e delle sue colpe; che ha fissato per i secoli in uno 
stile di fuoco, il dramma piò grandioso che si svolga sotto la 
muta visione dei cieli, il dramma dell’anima peccatrice e redenta. 
Noi ora di s. Agostino vogliamo studiare brevemente un 
atteggiamento singolare, che se non è filosoficamente e teolo- 
gicamente della più grande importanza, ci sembra tuttavia, dal 
punto di vista storico psicologico, per ragioni che additeremo 
in seguito, degno di qualche rilievo, anzi fondamentale. 
Vogliamo osservare cioè la sua dottrina sul quesito che 
costituisce oggi per noi il caposaldo della ricerca filosofica: il 
valore delle nostre idee. Il problema che noi ci proponiamo 
di studiare può sembrare strano a prima vista: partendo dalle 
preoccupazioni attuali del pensiero, quali sono scaturite dalla 
crisi dissolvitrice del kantismo; stimolati dalle brame così re- 
centi e così vive di sottoporre a nuova revisione critica quei 
postulati dialettici che la filosofia medioevale ritenne come 
base incrollabile e inevitabile di ogni speculazione, noi voglia- 
mo risalire al più grande padre dell’antichità cristiana, e inter- 
rogare sui nostri dubbi e le nostre incertezze, i copiosi suoi 
scritti, che seguono, come una scia luminosa, il progredire della 
sua esistenza. Forse potremo giungere a delle constatazioni 
inaspettate. Certamente s. Agostino non è famoso come teorico 
della conoscenza, e il suo nome non è passato ai posteri le- 
gato a un particolar modo di concepire l’origine e il valore 
delle idee: la teologia Jo conosce come l’esimio dottore della 
grazia (1). Pure crediamo che sia una lacuna deplorevole dimen- 


(1) V. O. BARDENHEWER, /Patrologia. (Trad. del Mercati). Roma, 
Desclèe. 1903, vol. II., p.327 e segg. Cfr. pure PORTALIÉ, in Dictionaai- 
re de Théologie catholique, t. I, col. 2268-2472. 
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ticare di rilevare le sue dichiarazioni in proposito: poichè, se 
queste sono caotiche, incerte, mal delineate, di fatto par di 
scoprire in tale incertezza del dottore il riflesso di una incer- 
tezza più vasta e più significativa: quella di tutta la società 
cristiana del suo tempo, che passa dallo stato di minorenne 
al possesso e all’assorbimento di tutto il mondo sociale. La 
questione delle basi della conoscenza è il punto più sensibile 
della filosofia: è, diremmo, la bussola dei nuovi orientamenti 
filosofici. E poichè questi sono ripercussione fedele di mutati 
indirizzi sociali, noi, attraverso un determinato sistema ideolo- 
gico, possiamo intravedere le vicissitudini dell’organismo poli- 
tico, che lo ha abbracciato. S. Agostino, anima rapida nel per- 
cepire tutte le vibrazioni della collettività circostante, permea- 
bile a tutte le correnti del pensiero a sè contemporaneo, per 
lento processo di osmosi mentale, ha teoricamente completato 
e limato i progressi della prima filosofia cristiana. 

Perciò stimiamo di qualche interesse la nostra ricerca, che 
non sarà esauriente (chi potrebbe presumere di esaurire lo stu- 
dio delle anime grandi ?), ma mirerà semplicemente a indicare 
una deficienza nella ricerca del pensiero agostiniano. | 

Ho detto che potremo trovarci dinanzi a delle sorprese: 
forse ci stupirà un evidente dualismo nelle teorie dell’ipponese: 
da una parte noi coglieremo delle confessioni di una moder- 
nità stupefacente, dall'altra noi ascolteremo le prime nette af- 
fermazioni della logica scolastica. E puré quelle sono l’ultima 
eco di un'epoca che tramontava: queste i primi vagiti di un 
mondo che sorgeva. 

E cominciamo, come noi crediamo che sia oggi imprescin- 
dibile dovere di storico, con l’accennare rapidamente all’ambien- 
te sociale e religioso africano sul cadere del secolo IV. Non perchè 
esso abbia rapporti di causalità diretta, s'intende, con le dot- 
trine conoscitive di s. Agostino, ma perchè ha contribuito po- 
tentemente a dare ‘una particolare direzione a tutta la filosofia 
agostiniana : perchè può spiegare sufficientemente per quale prc- 
fondo rivolgimento di coscienze il vescovo d’Ippona è giunto 
a sostenere delle tesi diametralmente contrarie a quelle soste- 
nute da’ suoi grandi antecessori del clero africano Agrippino, 


17 


— 258 — 


Tertulliano, Cipriano ecc. Infatti l’antipatia dell’apologeta car- 
taginese per la cultura classica non ha avuto in pratica più 
fiero oppositore dell’ex-maestro di retorica, battezzato da Am- 
brogio; e tutta la dottrina della vecchia Chiesa africana sulla 
invalidità del battesimo amministrato dagli eretici, non ha più 
avuto bisogno, dopo le decisive argomentazioni del commenta- 
tore di s. Giovanni, di essere confutata (1). 

In un precedente saggio (2) noi abbiamo avuto occasione 
di accennare alle differenze sostanziali che socialmente han di- 
viso, nei primi tre secoli, le comunità cristiane dell’Asia e del- 
l’Africa, da quelle di Egitto e dell’Italia centrale. 

Abbiam detto in sintesi che «l’antica Chiesa di Roma si è 
organizzata come una clientela; la Chiesa asiatica ed africana 
come una vasta associazione popolare, pronta a rompere i 
vincoli di dipendenza dall’impero sfruttatore; la Chiesa ales- 
sandrina come una nuova scuola, aggiunta alle innumerevoli 
che il Serapeion alimentava intorno a' sui portici monumentali ». 
Posti questi caratteri salienti del primitivo cristianesimo, noi 
ci spieghiamo le sue varie forme e le sue molteplici manifesta- 
zioni nei diversi paesi dell'impero. Tertulliano condanna in 
blocco la vecchia civiltà, con le sue istituzioni, con la sua cul- 
tura, con i suoi agi: e tutta la Chiesa, da cui egli è uscito, 
non può riconoscere come legittimo il battesimo di coloro che 
attentando alla coesione della comunità, ne hanno indebolito 
le energie nella grande lotta col titano imperiale. Al tempo di 
s. Agostino, molt’acqua è passata sotto i ponti, e l'orizzonte 
sociale è del tutto mutato. Come son lontani i tempi in cui il 
fiero apologeta cartaginese osservava non potere il cesare esse- 
re cristiano, quasi carezzando, il dilemma, che a lui pareva 


(1) « Et [baptisma] quod dabatur a Paulo et quod dabatur a Petro, 
Christi est; et si datum est a Juda, Christi e1at >». (S. AQ., 7ract. V in 
Johannem, 18; P. L. t. XXXV, col. 1423). 

(2) Clemente Alessandrino e la cultura classica, in « Riv. delle scien- 
ze teologiche », giugno, 1905, p. 393-412. Cf. pure O. A. RiLEYv, A Syno- 
psis of oriental christianity. Londra, Parker, 1902; e F. W. Hass, 7he 
development of a political system in the early christian church, in « The 
Biblioteca Sacra », 1904. 
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inevitabile: o che il cesare compisse con la nuova professione 
di fede il suo suicidio politico, o che dovesse esser dannato 
al ripudio eterno da Dio! Ormai da circa un secolo il mono- 
gramma cristiano è sui vessilli delle truppe, e nei templi pa- 
gani, squallidi e muti, non ardon più i sacrifici espiatori. Per- 
fino dalla curia senatoriale è scomparso il delubro della Vitto- 
ria, e le rendite dello Stato non vanno più ad impinguare la 
scettica gaiezza dei sacerdoti. E pure le condizioni sociali del- 
l'Impero, specialmente nelle provincie, non sono affatto mutate. 


Le descrizioni di Salviano, di questo insigne apologeta del V 
secolo, sono in proposito di una efficacia spaventosa. Forse 


egli, gallico d'origine, aveva portato dalle scuole monacali, una 
leggera inclinazione ad esagerare. Ma anche a voler tener conto 
di ciò, anche ricordando la sua foga declamatoria da demago- 
go, riman sempre nelle sue parole tanto di vero da gettare un 
fosco colore di lutto sulla decrepita amministrazione imperiale 
ai tempi di s. Agostino. Al libro V del suo « De gubernatione 
Dei» Salviano scrive: — «... Inter haec vastantur pauperes, 
viduae gemunt, orphani proculcantur, in tantum, ut multi eorum 
et non obscuris natalibus editi et liberaliter instituti ad hostes 
fugiant, ne persecutionis publicae afflictione morianturj quae- 
rentes scilicet apud barbaros Romanam humanitatem, quia apud 
Romanos barbaram inhumanitatem ferre non possunt. Et quamvis 
ab his ad quos confugiunt discrepent ritu, discrepent lingua, 
ipso etiam, ut ita dicam, corporum atque induviarum barbari- 
carum foetore dissentiant, malunt tamen in barbaris pati cultum 
dissimilem, quam in Romanis iniustitiam saevientem. Itaque 
passim vel ad Gothos, vel ad Bacaudas, vel ad alios ubique 
dominantes barbaros migrant, et commigrasse non poenitet. 
Malunt enim syb specie captivitatis vivere liberi, quam sub 
specie libertatis esse captivi. Itaque, nomen civium romanorum, 
aliquando non solum magno aestimatum, sed magno emptum, 
nunc ultro repudiatur ac fugitur: nec vile tantum, sed e iam 
abominabile paene habetur. Et quod esse maius testimonium 
Romanae iniquitatis potest, quam quod plerique et honesti et 
nobiles, et quibus romanus status summo et splendori esse 
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debuit et honori, ad hoc tamen Romanae iniquitatis crudelitate 
compulsi sunt ut nolint esse romani ? 

«... Sed quid possunt aliud velle miseri, qui assiduum im- 
mo continuum exactionis publicae patiuntur excidium, quibus 
imminent semper gravis et indefessa praescriptio, qui domos 
suas deserunt, ne in ipsis dominus torqueatur, exilia petunt, 
ne supplicia sustineant? Leniores his hostes quam exactores 
sunt. Et res ipsa hoc iudicat. Ad hostes fugiunt ut vim exactio- 
nis evadant. Et quidem hoc ipsum, quamvis durum et inhu- 
manum, minus tamen grave atque acerbum erat, si omnes ae- 
qualiter atque in commune tolerarent. Illud indignius ac poenalius 
quod omnium onus non omnes sustinent, immo quod pauper- 
culos homines tributa divitum premunt, et infirmiores ferunt 
sarcinas fortiorum. Nec alia causa est quid sustinere non pos- 
sunt, nisi quia maior est miserorum sarcina quam facultas. 
Res diversissimas dissimillimasque patiuntur, invidiam et ege- 
statem. Invidia est enim in solutione, egestas in facultate. Si 
respicias quod dependunt, abundare arbitreris; si respicias quod 
habent, egere reperies. Quis aestimare rem huius iniquitatis 
potest ? Solutionem sustinent divitum et indigentiam mendi- 
corum... Qui das de meo, da et de tuo. Quod paucis iubetis, 
solvamus omnes. 

« Ubi aut in quibus sunt, nisi in Romanis tantum, haec 
mala? Quorum iniustitia tanta, nisi nostra ? Franci enim hoc 
scelus nesciunt. Chuni ab his sceleribus immunes sunt. Nihil 
horum est apud Vandalos, nihil horum apud Gothos. Tam 
longe enim est ut haec inter Gothos barbari tolerent, ut ne 
Romani quidem, qui inter eos vivunt, ista patiantur». — 

Abbiamo voluto riportare per intiero, sebbene lungo, il trat- 
to di Salviano, perchè nessuna descrizione sarebbe potuta riu- 
scire più efficace della prosa tude, lievemenie barocca (siamo 
in decadenza) del democratico prete marsigliese. Si deducono 
da molte leggi del codice teodosiano le condizioni economica- 
mente disperate a cui si erano ridotti innumerevoli municipi 
dell'impero. I curiali, responsabili di fronte al fisco delle im- 
poste che ie popolazioni dovevano pagare, preferivano spessis- 
simo ridursi alia condizione di coloni o darsi alla latitanza, 
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pur di sottrarsi ad un onere così gravoso. Per ovviare a questi 
inconvenienti Valentino I aveva creato i defensores civitatis, 
specie d’inermediari tra lo Stato e le curie, affinchè giudicas- 
cero benignamente i contribuenti morosi e redigessero un le- 
gittimo catasto. Ma i fatti che denunzia Salviano sono anche 
più gravi; qui si tratta di una esosa disproporzione nel paga- 
mento delle tasse, per cui il popolo che ha minori risorse è 
tenuto a portare il maggior carico. Poste tali premesse, noi ci 
spieghiamo come l’invasione vandalica in Africa (428) fosse 
accolta dalle popolazioni quasi come un sollievo (1). Sotto di 
essi, sebbene ariani, i coloni, i contadini, gli artigiani della 
città rimasero più o meno nelle condizioni di prima. I latifon- 
disti invece, i ricchi proprietari di terre soffrirono atrocemente 
gli effetti dell'invasione. Spogliati di ogni avere, ridotti, quando 
non emigravano, alla condizione di ministeriali, di dipendenti, 
qualche volta anche di schiavi, essi furono costretti ad ammi- 
nistrare o coltivare per i Vandali le terre che una volta ave- 
vano posseduto, a cedere perfino la loro proprietà mobiliare. 
Tra i latifondisti colpiti con più sanguinose sevizie dagli inva- 
sori eterodossi, noi troviamo il clero africano. La comunità 
religiosa non era più, sugli albori del V secolo, la societas 
tenuiorum, che con lo stipe mensile, versato fedelmente dai 
soci, provvede al soccorso degl’indigenti e al servizio regolare 
del culto; l'umile aggregato in cui Tertulliano aveva sfidato 
altezzosamente i pagani a trovare la minima colpa. Si era di- 
latata, aveva ricevuto dall’autorità imperiale i soccorsi finanziari 
fino allora riservati al culto pagano, era stata ricolma di pri- 
vilegi: primo fra tutti l'esenzione dalle imposte per i ministri 
dell’altare. Frattato lo spirito stesso sociale della comunità si 
trasformava, infiacchendosi. Astuto uomo, quel Costantino, che 
nel momento opportuno, quando più minacciose urgevano sulle 
porte dell'impero, nelle provincie meno assimilate da Roma, 
le orde dei barbari, aveva abbracciato quella religione, già sol- 
levata a vessillo di rivendicazioni politiche. Noi non sappiamo 
s’egli ciò facesse spinto da una reale maggioranza di cristiani 


(1) V. gli articoli del FREEMAN nella /fistorical Review del 1887. 
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nell'impero; (1) ma è certo che dovendo ormai spostare il cen- 
tro di difesa militare verso le frontiere dell’est, verso cioè 
i luoghi per i primi convertiti al cristianesimo e dove più fol- 
ta biondeggiava la messe della Redenzione, egli, con un abi- 
lissimo colpo di mano, si fe’ seguace del Cristo, e coinvolse 
con i destini dell'impero i destini della nuova religione. Sicchè 
d'ora innanzi i più caldi difensori dell'eternità di Roma impe- 
riale saranno i vescovi e le più spiccate individualità della 
Chiesa. Chi avrebbe potuto annunziare ad Ambrogio l’immi- 
nente rovina dell’Urbe ? E quando l’irruzione di Alarico sman- 
tellerà la deserta metropoli, Agostino, cospargendosi di cenere, 
celebrerà con quel capolavoro di filosofia conservatrice della 
storia che è il De Civitate Dei, l’epicedio della civiltà romana- 
Non è una stranissima ironia della storia, che l’elogio funebre 
dell'impero, reo di complicità nel deicidio e saturo del sangue 
dei martiri, sia stato redatto dal più grande rappresentante 
della Chiesa antica ? 

In realtà, lo storico non può soffermarsi a considerare que- 
sti avvenimenti, senza intuire nella storia ecclesiastica del IV 
secolo una profonda maturazione sociale, (2) di cui è impos- 
sibile scorgere partitamente gli elementi. Le Chiese asiatiche, 
già avversarie dell'impero, ne diventano le umili ancelle. Più 
cesaristi del Cesare, i vescovi orientali imprendono ad innal- 
zare il potere laico nel recinto del santuario, e a volta a volta 
escogitano nuove forme di eresie, perchè sulla fede dei popoli 


(1) Le questioni statistiche, per quei periodi di tempo, sono molto 
imbarazzanti. Cf. G. BoissiER, La fin du paganisme, vol. I, e A. HARNACK, 
Die Mission ecc., p. 498 e segg. Secondo quest’ultimo al tempo di Co- 
stantino i cristiani costituivano la metà della cittadinanza in Asia Mino- 
re, nella Tracia europea, in Armenia, a Edessa; una parte ragguarde- 
vole di essa ad Antiochia, nella Celesiria, a Cipro, in Egitto, a Roma, 
nell'Italia meridionale e centrale, nell'Africa proconsolare e nella Numi- 
dia, in Tessaglia, nella Macedonia, nella Gallia del sud; erano una mi- 
noranza insignificante nella Palestina, nell’Arabia, nella Mesopotamia, 
nella Dalmazia; quasi non esistevano in Germania, nel Belgio, nella 
Britannia, nella Gallia settentrionale. 

(2) V. C. MARTHA, Études morales sur l'anttquité. Paris, Hachette, 
1883, e. 235 e segg. 
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possa esercitarsi il giudizio di Bisanzio. In Occidente invece 
intorno al pontefice si raccolgono le aspirazioni delle popola- 
zioni che da signore son divenute tributarie d'Oriente, e si ali- 
menta la fede nell’ortodossia. I barbari, quasi per una istintiva 
rappresaglia, si attengono nella informe loro psicologia, all’eresia 
ariana. In Africa la Chiesa dimentica tutte le pose dell’ intransi- 
genza tertullianea, per abbracciare animosamente quanto di meno 
incompatibile col pensiero cristiano si raccoglie nella cultura 
classica. L’uomo rappresentativo di questo movimento è s. Ago- 
stino. Noi non sapremmo additarne argomento più palmare di 
quello che si trae dal suo atteggiamento verso i donatisti e i cir- 
concellioni, setta iniziata appunto quando il clero cattolico sembrò 
esser venuto a patti con l’odiata tirannide imperiale (1). S. Agosti- 
no se ne occupò a lungo, confutandoli con tutti i mezzi possibili. 
Sembra che la polemica non ottenesse in pratica tutti gli ef- 
fetti desiderabili. Ad Ippona e in una parte della Numidia i 
donastisti, verso il 395, costituivano la maggioranza. Allora 
s. Agostino patrocinò caldamente l’ intervento dello Stato, perchè 
soffocasse nelle pene questi ribelli che si ammantavano con la 
veste dei puri e degl’intransigenti. Dopo laboriose discussioni, 
il 30 gennaio 412, Onorio emanava una legge, che imponeva 
a tutti i donatisti, senza distinzione, laici, chierici, donne, 
un’ammenda pecuniaria, esiliava il clero e confiscava, a bene- 
ficio dei cattolici, i templi (2). Così Agostino trionfava, non con 
la potenza della dialettica, nè con lo sfolgorio dell’eloquenza, 
bensi col soccorso del braccio secolare. Buon per lui, che la 
morte, strappandolo alla terra durante l’assedio d'ippona, non 
gli permise di assistere al trionfo rinnovato dei donatisti, quan- 
do i Vandali, desiderosi di estollere i vecchi nemici dell’ impe- 
ro, fecero man bassa sulle chiese e sui beni vescovili! 
Sicchè, in complesso, s. Agostino è stato uno dei coopera- 
tori più efficaci del perpetuarsi della civiltà romana nel mondo 
cristiano. Tale cooperazione si è manifestata anche nella cura 


(1) V. MARTROYE, Une fentative de révolution sociale en Afrique, in 
a Revue des questions historiques », 1904-905. 
(2) Codice Teodosiano, De haereticis, I, 52. 
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di conservare, purificato, il patrimonio intelletuale del classi- 
cismo. Da questo punto di vista, la figura di s. Agostino sî 
ricongiunge direttamente a quella di Clemente d’Alessandria. 
Ma mentre questi leva la voce solitaria dal fastoso porto del- 
l'Egitto, pronta sì ad essere raccolta dalle classi colte del suo 
paese, ma inetta a raggiungere le contemplative ed esaltate co- 


munità cristiane dell’Asia e dell’Africa, piene di odio per il 
vecchio mondo pagano, Agostino non è che l'eco di un anpio 


orientamento delle anime, aspiranti a inoculare nella mole 
gigantesca della civiltà romana il sangue del rinnovamento cri- 
stiano. Perciò egli non si contenta di avviare la difesa della 
filosofia pagana, ma per primo si accinge ad enunziare in for- 
ma ricca e completa quel tessuto di pensiero filosofico-religioso 
di cui ha ormai bisogno indispensabile il cristianesimo trion- 
fante. Clemente aveva in animo di scrivere qualcosa di simile, 
nel suo Didascalos. Il lavoro rimase un pio desiderio. Il Dida- 
scalos però fu scritto due secoli dopo; e fu la biblioteca teo- 
logica di s. Agostino (1). 

* 

* * 

Prima di riassumere le principali dichiarazioni che s. Ago- 
stino, ora ex-professo, ora incidentalmente esprime sui limiti e 
sulla natura della ricerca filosofica, sul valore delle nostre con- 
cezioni, sui loro rapporti con l’esperienza sensibile, sarà bene 
accennare anche a quella implicita e viva teoria della conoscenza 
che sostiene, come uno schema luminoso, tutta la narrazione 
delle Confessioni. Naturalmente non è opportuno che noi ci 
diffondiamo a parlare di questo libro, che da sedici secoli co- 
stituisce una delle letture preferite delle anime delicate. Ne 
ricaveremo soltanto il significato filosofico, confrontando qualche 
sua proposizione con le parole di opere sincrone. Le Confes- 


(1) Cf. A. HARNACK, Lelrbuch der dog.nengeschichte. Freiburg, Mohr, 
1877, ill, p. 1-221, e specialmente il primo capitolo. Mons. Egger, nella sua 
recente operetta, Der heilige Augustinus, Bischof von Hippo, vuole, nel capi- 
tolo intitolato Hochschitzung, Veberscliàtzung, Falsche Schatzung, far risal- 
tare l’esagerazione in cui è caduto l’Harnack reputando Agostino comela 
più grande autorità ecclesiastica dottrinale fino al tempo della Riforma. 
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sioni sono realmente un’apologia vissuta della religiosità in ge- 
nere e del cristianesimo in ispecie; una di quelle apologie che 
additano di fatto lo spontaneo coronamento dell’esistenza nella 
fede e nell'amore di Dio. Esse ci mostrano s. Agostino che 
passa lentamente da uno stadio informe e materialistico di con- 
cetti, a una visuale più alta, sempre più alta, più spirituale, 
più fine dell'universo esterno e del mondo interno. 

A diciotto anni, (1) stimolato dalle prime letture di opere 
filosofiche, Agostino sente la brama vivissima di muovere l’ in- 
telligenza alla conquista del vero. Pieno di fiducia nelle forze 
della ragione, egli sprezza la fede cattolica, che, gli van susur- 
rando, i manichei, soffoca la libera ricerca individuale, per im- 
porre il suo credo irragionevole. La calunnia doveva avere 
qualche base di verità, e non dovevano mancare intorno al 
giovane maestro di retorica i fedeli incauti e paurosi, che af- 
fermavano incompatibili la scienza e la religione; poichè egli 
osserva argutamente: « Imperitia nonnullorum catholicorum, ve- 
natio manichaeorum est » (2). II manicheismo seduce la giovane 
fantasia, con le spiegazioni grossolane dell’universo, e s. Ago- 
stino lo abbraccia. Ma allora comincia l’intimo lavorio dello 
spirito nobilissimo, che sopporta con sempre più vivace insof- 
ferenza il peso dei fantasmi, pertubanti l’ immateriale svolgersi 
delle idee. Irritato da prima per la condotta scandalosa de’ 
suoi correligionari, deluso nelle sue aspettative dalle conversa- 
zioni con Fausto, eccitato stranamente dall’austera parola di 
Ambrogio, sempre più imbarazzato dalla evidente rozzezza de’ 
suoi concetti, Agostino tituba un istante, e attende, con l’ani- 
mo sospeso, a vagliare il desolato scetticismo degli Accademici. 
Il problema della conoscenza va immedesimandosi in lui col 
problema dei suo destino. Incrollabile sempre nella fede del- 
l'immortalità, egli, giunto sui trent'anni, si rivolge con ama- 
rezza a contemplare i disordini della sua vita giovanile (3). Era 
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(1) V. J. MARTIN, Saint Augustin. Paris, Alcan, 1901. 

(2) De utilitate credente (391). Contra Faustum (400). Confessiones (400). 

(3) « Nec me revocabat a profundiore voluptatum carnalium gurgite, 
nisi metus mortis, qui per varias quidem opiniones, numquam tamen re- 
cessit de pectore meo ». (Conf. lib. VI. c. 16). 
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l'ora della resipiscenza. II manicheo, spinto a’ suoi errori dalle 
sregolatezze del libertinaggio, si sentiva invaso nel fondo del- 
l'anima da una desolante nostalgia verso l’età felice in cui si 
confondevano luminosamente il candore puerile e la profonda 
fede materna. L’irreligiosità d’Agostino era prevalentemente 
conseguenza delle sue passioni roventi; non affrancava la ra- 
gione, abbandonava -bensì alla licenza la sua carne e il suo 
sangue. Ma ora con l'età la carne si affievoliva, e la febbre 
del sangue non bruciava più le arterie (1). Tutto l’essere si 
abbandonava a una irrequieta attesa della parola, del suono, 
del segno che riallacciasse, dopo la triste parentesi, il pensiero 
dell'adulto con l’ innocenza del pargolo (2). Ma ancora Il imma- 
ginazione soffoca l'intelligenza. « Cogitare aliquid substantiae 
nisi tale non poteram, quale per hos oculos videri solet ». La 
lettura di una traduzione di Platone è stimolo alla sua inente, 
ma insieme pericolo per la sua vanità: rischia di credersi sa- 
piente. « Sed tunc lectis Platonicorum illis libris, postea quam 
inde admonitus quaerere incorpoream veritatem, invisibilia tua 
per ea quae facta sunt intellecta conspexi; et repulsus sensi 
quid per tenebras animae meae contemplari non sinerer, certus, 
esse te, et infinitum esse, nec tamen per locos finitos infinitosve 
diffundi; et vere te esse qui semper idem ipse esses, ex nulla 
parte nulloque moto aliter aut aliter, cetera vero ex te esse 
omnia, hoc solo primissimo documento, quia sunt: certus qui- 
dem in istis eram nimis tamen infirmus ad fruendum te. Gar- 
riebam plane quasi peritus et nisi in Christo Salvatore nostro 
viam tuam quaererem, non peritus sed periturus essem. lam 
enim coeperam velle videri sapiens, plenus poena mea: et non 
flebam; insuper et inflabar scientia. Ubi enim erat illa aedifi- 
cans charitas a fundamento humilitatis, quod est Christus le- 
sus ? » (3) E allora Agostino si consacra alla lettura del Nuovo 


(1) «Tu vero Domine... stimulis internis agitabas me, ut impatien3 
essem, donec mihi per interiorem adspectum certus esses »(Conf. lib. 
VII, c. 8). 

(2) V. P. BOURGET, Essais de psychologie conte:nporain. Paris, 1894, p. 80. 

(3) Conf. lib. VII, c. 20. 


Testamento. Finalmente egli ha trovato il pascolo degno della 
sua anima. S. Paolo sopra tutti, coll’ardente stile, che il con- 
vertito chiama venerabile, riempie tutto l’essere suo spirituale, 
e corrobora in lui quell’incipiente abito di sottomissione alla 
grazia e di volenterosa abnegazione, da cui soltanto scaturisce 
trepidante la professione della fede. Ormai la conversione è 
operata; il drammatico folle, lege non farà che spillare dalla 
roccia che gorgoglia, la polla fresca e viva della nuova esisten- 
za. Il lungo lavorìio è compiuto: paziente, invisibile, ad ora 
ad ora rallentato, interrotto, ripreso. S. Agostino stesso ne ha 
dato la formola riassuntiva: « Animae tribus quibusdam rebus 
opus est: ut oculos habeat quibus iam bene uti possit, ut ad- 
spiciat, ut videat. Oculi sani, mens est ab omni labe corporis 
pura, id est, a cupiditatibus rerum mortalium iam remota atque 
purgata; quod ei nihil aliud praestat quam fides primo. Quod 
enim adhuc ei cemonstrari non potest vitiis inquinatae atque 
aegrotanti, quia videre nequit nisi sana, si non credat aliter 
se non esse visuram, non dat operam suae. sanitati... Fidei 
spes adiicienda est... Caritas necessaria est... Sine tribus 
istis amma nulla sanatur, ut possit Deum suum videre, id est, 
intelligere » (4). 

Per il nostro assunto, preme di far rilevare core a sant’Ago- 
stino il problema della salvezza spirituale non appare disgiunto 
dalla ricerca della verità naturale. Il quesito gnoseologico non 
è, dinanzi alle sue facoltà vibranti nell’attesa, diverso dal que- 
sito etico e psicologico. Uno scolastico avrebbe certamente mol- 
to da osservare circa questa singolare confusione che il con- 
vertito fa tra credenza naturale in Dio e fede soprannaturale 
in Lui; tra il desiderio della vita eterna nel possesso di Dio, 
e il miglioramento della vita umana nella fedeltà a’ suoi pre- 
cetti. Sant'Agostino è il neofita di genio della teologia cattolica. 
L'uomo che nelle strettezze del dubbio e nelle afflizioni del 
peccato, sospira, come il passero della Bibbia, che s’infranga- 
no i ceppi della sua anima e si deleguino le nebbie della sua 
ragione, non sa fare distinzioni. La verità e il bene appaiono 


(1) Sol. I. I, c. 6. 
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a lui come un'unica fonte di luce, sui confini della prigione 
in cui la violenza della consuetudine l’ha rudemente rinchiuso. 
Ma quando la riflessione del redento interviene, quando le esi- 
genze della polemica religiosa, ormai cosi avanzata, prorompo- 
no ed assediano il pensiero agostiniano, allora questo si fa 
cauto, sottile, quasi pedante, e gli albori della dialettica sco- 
lastica cingono i liberi voli della coscienza appassionata nel 
giro di una gnosologia nettamente categorica. È una grande for- 
tuna che l’evoluzione del pensiero dell'ipponese sia a noi ma- 
nifestata, come in successive tappe, dalla serie delle sue opere. 
Quanto più ci inoltriamo negli anni, tanto più vigile domina 
sulle vivaci espressioni del fantastico scrittore, la preoccupa- 
zione teologica dell’esattezza e della precisione. 

i} 

“ % 

In occasione delle vacanze estive del 386, sant'Agostino, 
ormai deciso a raccogliersi nella solitudine per preparare l’a- 
nima sua al lavacro battesimale, diede le sue dimissioni da 
maestro di retorica, invitando la curia a provvedersi di «un 
nuovo venditore di parole » (1). La residenza prescelta fu la 
villa di un tal Verecondo, anch'esso insegnante a Milano, villa 
chiamata Cassiciaco, elevata forse sui primi contrafforti delle 
Alpi, dinanzi alla vasta e verdeggiante pianura lombarda. La 
vita che sant'Agostino ivi trascorse insieme alla madre e ad 
alcuni giovani amici, non fu vita ascetica e penitente, bensi vita 
serena di discussione e di studio, palestra di ragionamenti e 
di ricerche. Il contra .Academicos raccoglie appunto diligente- 
mente le conversazioni svoltesi tra i villeggianti, sulla possibi- 
lità di raggiungere il vero. Come nota giustamente il Boissier, 
quando un amico delle letterature classiche legge quest’ope- 
ra, non si accorge di aver cambiato ambiente. Sant'Agostino 
nel rimaneggiare gli appunti dei motarii, nell’arricchirli di de- 
dica e di divagazioni, aveva Cicerone dinanzi agli occhi; e al 


(1) « Renuntiavi peractis vindemialibus, ut scholasticis suis Mediola- 
nenses venditore verborum alium providerent ». Conf. 1. IX, c. 5). 
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di là dei dialoghi filosofici di Cicerone, di cui era innamorato, 
intravedeva quelli di Platone. Quando egli conduce la mattina 
i suoi discepoli a ragionare sulla felicità della vita, sotto un 
albero, in un prato, doveva furse ripensare a quel platano del 
Fedro, che udì Socrate ragionare così maravigliosamente della 
bellezza, e a quello di Tuscolo, sotto il quale Crasso, Antonio 
e i loro amici vennero un giorno ad assidersi per ragionare 
di eloquenza » (1). 

L'argomento del contra Academicos è, diremmo, di attualità. 
Sant'Agostino, dopo aver incitato Romaniano, l’antico suo be- 
nefattore, allo studio della filosofia, come unico conforto alle 
tristezze della vita che lo hanno d’improvviso colpito, e di 
spregiare il plauso degli stolti, « quorum immensa turba est», 
propone ai giovani che l’accompagnano un fondamentale pro- 
blema. Consiste la felicità della vita, come vogliono gli Acca- 
demici nella ricerca della verità o non piuttosto nel suo pos- 
sesso? Licenzio, figlio di Romaniano, sostiene la tesi scet- 
tica; Trigezio la tesi dommatica. Sant'Agostino interviene nel 
dibattito, per correggere, chiarire, decidere. II possesso del vero 
è a noi possibile. Altrimenti non vi sarebbe nè pure la proba- 
bilità, che è semplicemente una somiglianza del vero. Di più, 
rion si può esser felici senza raggiungere la méta dei propri 
desideri. Ora tutti gli uomini desiderano di apprendere il vero: 
anzi questa è la cura fondamentale e immanente della vita. Fal- 
lace quindi l'opinione accademica: senza la luce della verità 
che a noi si manifesta accessibile, la nostra esistenza sarebbe 
priva del $uo essenziale sostegno. Quando noi apprendiamo la 
verità, conquistiamo la sapienza. Ma badiamo: la sapienza tton 
è nuda ricchezza dell'intelletto, semplice operazione ed atto delle 
facoltà conoscitive. «... Sapientia est rerum humanarutti divi- |. 
narumque scientia... Et illa est humanarum scientia rerum, 
quae novit lumen prudentiae, temperantiae decus, fortitudinis 
robur, iustitiae sanctitatem » (2). Ancora sfugge a sant'Agostino 
l'aspetto esclusivamente speculativo della sapienza intellettuale, 


(1) Op. cit. vol. I, p. 318. 
(2) C. Ac. L. II, c. 6, 7. 
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e la verità non è solamente per lui quella che si ricava dalle 
premesse logiche, ma anche quale che si otterrà con le opere 
virtuose. Inoltre nel C. Ac. sant'Agostino trova delle affinità 
tra filosofia e filocalia. L’amore del bello, dell’euritmico, del 
gradito, si accoppia nel suo pensiero alla brama della cono- 
scenza mentale. Nelle ritrattazioni egli poi ripudierà questa, pur 
così geniale, affinità (1). 

Dopo aver dimostrato come sia possibile acquistare la cer- 
tezza, noi possiamo domandarci come sant'Agostino investiga 
le condizioni della conoscenza intellettuale. E qui noi troviamo: 
palpabile quel dualismo cui accennavamo in principio. Nelle 
opere che si avvicinano di più alla sua conversione, sant'Ago- 
stino è il vero dialettico dell’immanenza. In uno splendido 
tratto del « De vera religione » ricavando un argomento apo- . 
logetico dai caratteri stessi della voluttà, cui l’uomo si abban- 
dona avido di una soddisfazione irraggiungibile, scrive: « Quid 
igitur restat, unde non possit anima recordari primam pulchri- 
tudinem quam reliquit, quando de ipsis suis vitiis potest? Ita . 
enim sapientia Dei pertendit a fine usque ad finem fortiter. Ita 
per hanc summus ille artifex opera sua in unum finem decoris 
ordinata contexuit. Ita illa bonitas a summo usque ad extremum 
nulli pulchritudini, quae ab ipso solo esse potest, invidit, ut 
nemo ab ipsa veritate eiiciatur, qui non excipiatur ab aliqua 
effigie veritatis. Quaere in corporis voluptate quid teneat, nihil 
aliud invenies quam convenientiam: nam si resistentia pariunt 
dolorem, convenientia pariunt voluptatem. Recognosce igitur 
quae sit summa convenientia: noli foras exire, in te ipsum redi, 
in interiore homine habitat veritas. Et si tuam naturam muta- 
bilem inveneris, transcende et te ipsum. Sed memento cum te 
transcendis, ratiocinantem animam te transcendere. Illuc ergo 
tende, und ipsum lumen rationis accenditur. Quo enim perve- 
nit omnis bonus ratiocinator, nisi ad veritatem? cum ad te 
ipsa veritas non utique ratiocinando perveniat, sed quod ra- 
tiocinantes appetunt, ipsa sit. Vide ibi convenientiam qua supe- 
rior esse non possit, et ipse conveni cum ea. Confitere te non esse. 


(1) Ritr. LI, c. 1. 
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quod ipsa est: si quidem se ipsa non quaerit, tu autem ad ipsam 
quaerendo venisti, non locorum spatio, sed mentis affectu, ut ipse 
interior homo cum suo inhabitatore, non infima et carnali, sed sum- 
ma etspiritali voluptate conveniat». Il tratto èveramente splendido: 
uno dei più comprensivi, più umani p.<nsieri che teologo catto- 
lico abbia enunziato. Tutta la benintesa apologetica morale, cui 
SÌ rimprovera aspramente la scapigliata novità, è in quell’enun- 
ziato. Per intenderlo appieno bisogna però ricordare tutti gli 
altri passi, disseminati nei Soliloquia e nel De libero arbitrio, 
in cui sant'Agostino inculca, come postulato, la necessità di 
congiungere all’astratta ricerca del vero, la moralità della vita 
e la purificazione dei costumi. Egli sottoscriverebbe senza dub- 
bio la sentenza di Porfirio: «Il fine della filosofia consiste 
nell’affrancare il nostro spirito dai ceppi e dagli ostacoli; nel 
costituirlo in libertà: senza cui nessuno può assurgere al vero (1). 

Nelle opere più tardive i concetti di sant'Agostino assumono 
una fisionomia più netta, più particolareggiata. La mente, fatta 
adulta (e nel dottore della grazia tutto il pensiero cristiano 
sembra raggiungere la maturità) non percepisce più l’atto del 
pensiero come risultato di una incosciente vibrazione spirituale, 
a cui offrono elementi l’organismo e le sue passioni, lo spirito 
e le sue tendenze, ma ne esamina il meccanismo, ne tenta sicura- 
mente l’analisi, ne spoglia minuziosamente il contenuto astratto. 
Nel De Trinitate (415) noi troviamo una confutazione che non 
è più quella del contra Academicos, ma è più stringata, più 
scolastica, diremmo. Contro lo scetticismo il vescovo! d’Ippona 
impugna quelli argomenti ad hominem che diverranno il luo- 
go comune della dialettica assolutista. « Etiam si veritas non 
est, verum est veritatem non esse». Attraverso il giuoco ro- 
cambolesco delle parole, si designa già in quest’affermazione 
agostiniana la presupposizione dei tre primi principii che co- 
stituiscono la base della metafisica medioevale. Nel De genesi 
ad litteram (2) (402-415), si scorge pure, ancora informe, ma 


(1) Porr. Vita Pithagorae, 41. Cf. L. GRANDGEORGE S. Augustin et 
le Néoplatonisme, Paris, Léroux, 1896. 
(2) Lib. IV. 
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chiara la teoria sulla origine e lo sviluppo delle idee, che pro- 
pugnata da Aristotile, diverrà classica nella gnoseologia scola- 
stica. Partendo dai dati del senso è possibile ascendere all’ap- 
prensione delle cause, e di qui alla conoscenza di Colui che 
è la prima causa così dell'ordine ontologico come dell’ordine 
logico. Considerando ciò a noi sembra del tutto esagerata l’opi- 
nione di coloro che insistono di soverchio sul neoplatonismo 
agostiniano, e di coloro che vedono in Agostino un propugna- 
tore delle idee innate. Nel suo misticismo, residuo della edu- 
cazione neo-platonica, si è infiltrata una copiosa corrente di 
realismo aristotelico. Agostino non l’ha sorbita dallo studio dello 
Stagirita: ma inconsapevolmente, la maturità del pensiero cri- 
stiano, ha fatto risorgere in lui questa filosofia, che è la filo- 
sofia delle grandi unità spirituali in formazione. 


i 
* * 

Sicchè noi possiamo d're che sant'Agostino chiude l’epoca 
del cristianesimo eroico e mistico. Dopo di lui la Chiesa, uscita 
già da un secolo dalla persecuzione sanguinosa o legale, si 
accingerà senz'altro alla pratica sistemazione del mondo poli- 
tico, sottomesso alla sua autorità trionfatrice. 

Nella storia umana ogni rivoluzione sociale ha portato con 
sè un nuovo orientamento del pensiero, un originale modo 
d’interpetrare l'universo e i nostri rapporti con esso. Le novi- 
tà decisive nell'evoluzione dei popoli sono novità di metodo, 
non di sistemi. Il cristianesimo è stato innanzi tutto un nuovo 
metodo, più spirituale, più puro, di estimare le relazioni degli 
uomini con Dio e fra loro. Ma adagio adagio i metodi si cri- 
stallizzano: si amalgamano con i vecchi elementi dottrinali della 
società preesistente, e intorno al nucleo delle idee nuove sono 
assimilati i principii tradizionali, del resto indispensabili alla 
conservazione dell’ordine. Il cristianesimo, per tre secoli, ha 
fatto palpitare potentemente l’anima del mondo imperiale. Verso 
che cosa, dietro quale annunzio? L’identità della fede non ha 
soppresso le variazioni della coscienza religiosa: tutti però, quan- 
ti hanno abbracciato la parola evangelica, han chiamato Dio 
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toro padre e hanno adorato il Cristo, suo Figlio. Era la fede 
degli oscuri seminatori dell’apostolato ingenua come la pueri- 
zia, viva come la lampada della speranza, ardente come il fuoco 
dall'amore. Poi son cadute molte illusioni: l’anno millenario, 
su cui s’era fissato l'occhio sospirante di innumerevoli discepoli, 
non è spuntato; l'impero persecutore si è ammansito e piegato 
al volere dell’Agnello; tutta la società senza distinzione di ceto, 
ha seguito la Croce. Dunque il mondo precedeva come innanzi: 
e la fede più tosto materialistica di molti dovè spiritualizzarsi 
fino alla sublime visione del cielo. Consapevole della respon- 
sabilità sociale di cui era improvvisamente gravata, la Chiesa 
ha sentito il bisogno di avere in sè la esplicita formulazione 
della fede e la completa dottrina de’ suoi diritti. E una schie- 
ra di uomini è balzata dal suo seno, capace del grandioso lavoro. 
Agostino è il più illustre fra essi. È stato egli realmente, come 
afferma il Pichon (I), l’ultimo grande pensatore dell’antichità e 
il primo degli psicologi moderni? Non ci sembra. La voce dei 
pensatori antichi era affievolita da tempo. Già frattanto nelle po- 
polose comunità dell'Oriente e della Gallia il cristianesimo aveva 
saputo offrire agli occhi stupiti del mondo uomini di una eru- 
dizione enciclopedica e di un acume non ordinario. Sant'Agosti- 
no è apparso un po’ troppo tardi per entrare completamente nel 
novero degli eroi eponimi del pensiero cattolico: e troppo pre- 
sto per ridurre ad organicità stabile la filosofia realistico-cri- 
stiana. In lui il vecchio e il nuovo si fondono in una mescolanza 
che nasconde angosciose incertezze ed incognite: la sua vasta 
fronte si è dovuta chinare più volte sotto l’oscura gravità del 
problema che gl’incombeva: dare alla Chiesa le armi per domi- 
nare la società che germinava dal turbine barbarico, infuriante 
sull’ Impero di Roma. Egli ha ad ogni modo schiuso le porte di 
una nuova èra civile: è, senza dubbio, il primo uomo del me- 
dio evo. 


(') //isi. de la Lit. Lat., p. 872. 


Scisma ed eresia nella primitiva 
letteratura cristiana 


Per un singolare contrasto, che non manca di ironia, il più 
antico teologo che abbia con precisione di concetti e di termini 
fissata la reale distinzione fra scisma ed eresia; che abbia for- 
mulato quella definizione dell’uno e dell’altra che il cristiane 
simo ortodosso ha sempre difeso nel suo posteriore sviluppo, 
è uno scismatico donatista, il maestro di grammatica Cresconio. 
Questi era intervenuto verso il 401 nell’aspra polemica che si 
svolgeva da qualche mese fra Petiliano, vescovo di Cirta, e 
Sant'Agostino, con una lettera in difesa del primo. Ce ne riman- 
gono solamente i tratti che il vescovo di Ippona ha inserito nei 
quattro libri di replica Contra Cresconium, redatti sul tramonto 
del 405. In uno di questi frammenti superstiti, il grammatico 
donatista vuole appunto dimostrare che i suoi correligionari 
non possono essere considerati quali eretici e che fra scisma 
ed eresia corre una divergenza sostanziale: infatti « haeresis est 
diversa sequentium secta: schisma vero eadem sequentium sepa- 
ratio — eresia è raggruppamento di individui professanti dot- 
trine diverse dalle ufficiali; scisma invece è divisione di gruppi 
che professano le medesime dottrine » (C. Cresc. II, 4) (1). 


(1) Una nozione ugualmente esatta di schisma e di secta (che sta in- 
vece di /aeresis) si ritrova nel manicheo Fausto, dell’opera polemica del 
quale ci conserva frammenti così preziosi Sant'Agostino nella propria re- 
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L’acutezza della distinzione non era solamente il frutto di 
una perspicacia del grammatico: era anche il risultato di una 
comprensibile preoccupazione pratica. Verso il 400 un rescritto 
di Onorio, di cui abbiamo la esplicita menzione nel Contra Epi. 
stulam Parmeniani (I, 12) di Agostino, aveva ordinato che anche 

donatisti fossero applicate le preesistenti leggi, in virtù delle 
quali non era consentito agli eretici disporre di legati o acco- 
gliere donazioni. I tribunali, forti di questo rescritto, inclinavano 
ormai a stabilire un'equazione perfetta fra eretici e donatisti, 
adoperando invariabilmente contro di loro le leggi emanate in 
genere contro i rei di eresia. Cresconio vuole salvare i suoi 
amici da questa sistematica persecuzione legale. E, astratta- 
mente, sembrava che avesse buon giuco : i polemisti più antichi, 
come Ottato di Milevi, e Agostino stesso nei primi anni del 
suo sacerdozio, non avevano ravvisato nel donatismo nette diver- 
genze dottrinali che autorizzassero a valutario formalmente come 
un’eresia. Ma ora la situazione era cambiata: premeva sopra- 
tutto di porre un fine, per fas et nefas, alle agitazioni donati- 
stiche, e lo sforzo dialettico di Cresconio riuscì completamente 
vano. Il 12 Febbraio del 405 Onorio emanava un editto col 
proposito confessato di annientare l’irrequieta setta che « timo- 
rosa d’essere definita eretica, si copriva col nome di scisma, e 
che in realtà, con la prassi del secondo battesimo, aveva tra- 
sformato lo scisma in eresia » (Cod. Theod., XVI, 6.4). 

L'argomento ricavato dal secondo battesimo che i donatisti 
imponevano alle loro reclute, era quello stesso su cui Agostino 
di più batteva nella sua confutazione di Cresconio. Ma col suo 
sereno buon senso, che non l’abbandonava nè pure nel più vivo 
calore della polemica, il vescovo di Ippona intuiva la fragilità 
di tale deduzione, che non aveva trattenuto i suoi predecessori 
ortodossi dal risparmiare ai donatisti la qualifica di eretici. E 
allora, a rincalzo del proprio reciso punto di vista, invocava 


plica (Contra Faustum, XX). Ancora nel 427, in quella corrispondenza 
col diacono Quodvultdeus, che preluse alla composizione del de haeresi- 
bus, Agostino scriveva: sed procul dubio in ea questione ubi disceptatur 
quid sit haeresis, non idem videbatur ambobus (Epifanio cioè e Filastrio): 
et revera hoc omnino definire difficile est. 
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una sottigliezza che, in verità, non è la più felice tra le innu- 
merevoli del sottilissimo ragionatore: «schisma est recens con- 
gregationis ex aliqua sententiarum diversitate dissensio, haere- 
sis autem, schisma inveteratum — scisma è recente divergenza 
in seno alla comunità, in base ad una varietà di opinioni ; ere- 
sia è lo scisina allo stato cronico » (C. Cresc. II, 9). 

Ho voluto ricordare, sul limitare della mia ricerca, questa 
polemica verbale, onde mostrare col ricordo di un episodio tipico 
come i cristiani primitivi non dovevano disporre, per indicare 
e definire i molteplici aspetti dei dissensi interni della comu- 
nità religiosa, di una terminologia molto chiara, se ancora agli 
albori del V secolo era impossibile intendersi in proposito. Per 
questo forse non è indagine priva di interesse quella che miri 
a rintracciare l’evoluzione di questa terminologia, dagli inizi 
della letteratura neotestamentaria, se non proprio fino a Sant'Ago- 
stino, per lo meno fino a quegli scrittori apologisti ed eresiologi 
del secondo secolo cadente, nei quali i vocaboli di scismatico 
e di eretico non posseggono ancora un significato tecnico, cano- 
nico anzi, ma ad ogni modo rivelano già un uso sufficiente- 
mente proprio e specificato. | 

1. La letteratura neotestamentaria. — Fra i molti &yougpa 
di Gesù, che il Resch (1) ha raccolto con mirabile pazienza di 
su le citazioni patristiche e che non trovano riscontro nei libri 
canonici, è riportato al n. 75 e dichiarato come « unzweifelhaft 
echte Herrenwort » il riferimento di Giustino (Dial. XXXV, 3): 
èoovrar oficpura xaì uipéoeis, a cui fanno eco: l’Omelia clemen- 
tina (XVI,21): Eoovrar Yao, ®g 6 xvorog Elsmev, wevdarodotoAot, 
yevdeis 1oopfftar, uipéoets, pidupyiar; la Didascalia (VI, 5): ®5 xal 
6 xipios xul cmtmo Nuov Èpn dti Èocovrar aipéoers xui oYiouuta; 
Lattanzio (/nsf. Div. IV, 30): ante omnia scire nos convenit et 
ipsum et legatos eius praedixisse, quod plurimae sectae et hae- 
reses haberent existere; infine Didimo Alessandrino che pari- 
menti (De 7Trin. III, 22) riporta come saggio delle facoltà pro- 
fetiche di Gesù, l'annuncio : Ecovrar gv dpuiv afpéoers xuiì oxicpara, 

Nè il Resch si limita a riconoscere i tratti di una autentica 


(1) Agrapha, Il Aufl., p. 100 e ss. 


— 277 — 


sentenza di Gesù nella citazione che Giustino fa, prorio dopo 
un’altra citazione di Mt. XXIV, 5; ma osserva con recisa sicu- 
rezza, 1) che la profezia doveva originariamente essere incasto- 
nata nel grande sermone escatologico od apocalissi canonica, 
a cui conferiva un significato speciale, mostrando che il Cristo 
non faceva coincidere la parusia con la distruzione di Gerusa- 
lemme; 2) che San Paolo ne dipende là dove dichiara (I Cor. 
XI, 19) di ritenere per vere le notizie intorno agli oxiopara della. 
comunità di Corinto, dal momento che, dice, « dovrà verificarsi 
fra voi anche qualcosa di peggio: dei xaì aipéoerg Èv vpuiv sivar ». 

Ora io non mi fermerò ad esaminare minutamente la prima 
induzione del Resch, che mi sembra, in complesso, straordina- 
riamente arrischiata. È criticamente audace infatti presupporre 
un /ogion così preciso e così pregno di significato nella trama 
della così detta apocalissi canonica, altri incisi della quale sem- 
brerebbero in contrasto con una prospettiva molto ampia del- 
l’avvenire cristiano. 

Ma la seconda induzione mi trova decisamente contrario. 
Mi pare priva di ogni base l’ipotesi che il testo della lettera 
a quei di Corinto poggi sul presunto motto del Signore. 

Infatti: a) il versetto di Paolo contiene delle clausole che 
gli tolgono ogni valore assoluto e ne circoscrivono la applica- 
zione alla comunità indisciplinata, cui è rivolto il rimbrotto 
apostolico: « Vi sono scismi fra voi, dice San Paolo, e lo credo 
in parte: bisognerà che nascano fra voi anche delle sette auto- 
nome, perchè appaia quali sono fra voi i fratelli degni ». Quel 
ripetere tre volte nel giro di poche frasi il limitativo év ‘vpiv 
mi sembra che escluda perentoriamente l’implicito ri1nzndo ad 
una sentenza generale del Signore. Tanto più che come vedremo 
fra poco, l'esame dell’ uso parallelo dei vocaboli uigeois e oyicuu 
nella letteratura neotestamentaria non concede di vedere qui, 
alle prime origini della propaganda cristiana, una divergenza 
di significato a cui giungeranno solamente i teologi posteriori. 

b) Se pare del tutto inverosimile che il testo paolino sia 
testimonianza di un presunto )6yuv del Signore sulla inevita- 
bilità dell’eresia e dello scisma, quale è affermata nella citazione 
di Giustino e degli altri scritti registrati, viene spontaneo il 
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sospetto che il riferimento dell’apologista e degli altri che gli 
fanno eco rappresenti un adattamento della sentenza paolina 
attraverso la tradizione. E questo credo sia accaduto in realtà. 
A rafforzare simile conclusione non sarà fuor di luogo invocare 
l'argomento ex silentio. Se il prezioso motto avesse costituito 
una parola autentica del Maestro, avrebbe dovuto fare appari- 
zioni più numerose nella primitiva letteratura cristiana. Invece, 
ad eccezione dei pochi passi indicati, tra i quali quelli di Giu- 
stino è l’unico veramente importante, nessuno scrittore, nessun 
polemista lo cita, nè pure nelle circostanze che più naturalmente 
ne avrebbero dovuto suggerire l’invocazione. Un esempio. Nel 
capo X del De Unitate Ecclesiae San Cipriano svolge in poche 
parole la filosofia religiosa dell’eresia nell'economia della vita 
ecclesiastica, e afferma che essa è una prova consentita da Dio 
per l’esperimento decisivo della saldezza del fedele nelle proprie 
convinzioni. E a suffragio della tesi, non porta una profezia di 
Gesù, che sarebbe stata oppurtunissima, ma solo appunto la 
parola dell’apostolo ai fedeli di Corinto: « per apostolum prae- 
monet Spiritus Sanctus et dicit: oportet haereses esse, ut probati 
manifesti sint in vobis ». 

c) Del resto il motto paolino non ha alcun bisogno di essere 
riportato ad una affine dichiarazione di Gesù, perchè rientra 
logicamente nel piano delle ammonizioni dell'Apostolo ai fedeli 
irrequieti di Corinto, ed esprime una spontanea sua previsione. 

Una sentenza del Signore, che non trovo suggerita nella 
raccolta del Resch, potrebbe più tosto ricavarsi a prima vista 
da un inciso di Ottato di Milevi: « Denique inter coetera prae- 
cepta etiam haec tria iussio divina prohibuit: non occides, non 
ibis post deos alienos, et in capitibus mandatorum: non facies 
scisma » (De schis. donat., 1 21; ed. Ziwsa, p. 23, 11-14). La 
derivazione dei primi due comandamenti non suscita davvero 
difficoltà: ma il terzo donde è ricavato? Anche qui però mi 
sembra da escludersi una provenienza da sentenze di Cristo. 
La presenza del precetto in San Paolo (I Cor. I, 10: uù f Èv 
buiv oyfopuru) e nella dottrina dei XII Apostoli (IV, 3: où 
toujoers oxiocpu), cui fa eco la lettera di Barnaba (XIX -12), fa 
supporre con ogni verosimiglianza che il comandamento fosse 
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di origine giudaica e precisamente fosse registrato nel manuale 
delle due vie, fra le regole di coloro che vogliono battere la 
via della luce. 

lo ho avuto già così modo di formulare la mia conclusione: 
oyicua ed aîpgeois non tradiscono nel vocabolario neotestamen- 
tario, come vorrebbe lasciar supporre il Resch, un significato 
tecnico, per cui il primo equivalga a scissione puramente disci- 
plinare, la seconda a discordia dottrinale; bensì i due termini 
esprimono i medesimi fenomeni di dissenso e di lotta interna, 
colti al più in momenti diversi del loro sviluppo, sempre però 
nell’ambito della semplice vita disciplinare. Accennerò ora alle 
prove della mia asserzione. 

Eliminiamo innanzi tutto, perchè non utili al nostro scopo, 
i passi generici del Nuovo Testamento (Mt. IX, 16; Mc. II, 21) 
nei quali oyicuu vale indeterminatamente strappo e rottura. E 
atteniamoci all’ uso specifico di San Paolo che, come sempre, 
può servire di termine di confronto per ogni ulteriore indagine 
sul linguaggio neotestamentario. 

Parallelamente all’uso degli scrittori profani, come Poli- 
bio (1), e dei giudeo- ellenistici, come Filone e Giuseppe 
Flavio (2), Paolo adoperava il vocabolo aîpeors ad indicare un 
piccolo aggruppamento autonomo, che si discosta dall’ unità 
pratica e intellettuale della disciplina. Ma il vocabolo non appare 
in lui dotato di una sfumatura di significato così caratteristica, 
che ne imponga in determinati casi l’uso a preferenza di oyicpa, 
e ad ogni modo tale terminologia non riveste un valore così 
tecnico che non possa essere sostituita indifferentemente da altri 
vocaboli i quali esprimano genericamente l’idea del dissenso 
e della controversia. 

Polemizzando con i Galati sulla decadenza della Legge e 
ponendo in luce la novità del precetto cristiano, l’apostolo anno- 
vera le opere dalla carne da cui il fedele deve scrupolosamente 


(1) Nella Storia Universale chiama aipeow la scuola peripatetica (v.93,8). 

(2) Filone (V. Mos. II, 475) lo adoperava per i Terapeuti (cf. BRÉHIER, 
Les idées ecc., p. 53); Giuseppe Flavio (Anf. Giud. 13,5) per le sette 
giudaiche e in particolare (Guer. Giud., 11,8, 1) per il partito di Giuda 
Galileo. 
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guardarsi, e tra esse pone le discordie ($ixooragia) e le conven- 
ticole (aipéoers). Qui aîpeors è appunto il piccolo nucleo dissen- 
ziente che fa a sè e che altrove (I Cor. I, 10) è indicato invece 
con il vocabolo oyicpa. Anche nelle Pastorali cogliamo questa 
promiscuità di significato fra eresia e scisma e l’avBomros 
aipetixis (Tit. III, 10) è il sedizioso che rompe l’unità della vita 
commune. 

L’uso degli Atti degli Apostoli è, dal canto suo, pure uni- 
forme e significativo. La parola aîpgows vi compare cinque volte, 
sempre nel valore di partito politico - religioso. Aîgeois è a volta 
a volta il partito dei Sadducei (V. 17), quello dei Farisei (XV, 
5; XXVI, 5), il nascente partito dei Nazareni (XXIV, 5; XXVIII,22). 
In un caso però l'uso idiomatico dello scrittore merita speciale 
considerazione. 

Pronunciando a Cesarea, alla presenza di Felice, un’arringa 
in piena regola a propria discolpa, Paolo, cercando di mostrare 
la propria correttezza religiosa dal punto di vista giudaico, di- 
chiara: « Ti assicuro che io servo il Dio dei nostri padri in 
un modo che costoro (gli ebrei accusatori) definiscono eresia 
— atgeow, mentre credo quanto è scritto nella Legge e nei Pro- 
feti » (XXIV, 14). I recenti studi ci hanno illuminato abbastanza 
sull’abilità speciale del redattore finale degli Atti nel compilare 
i discorsi che pone in bocca a San Paolo. Non crederemo quindi 
di leggere qui le parole precise pronunciate dall’apostolo. Notia- 
mo ad ogni modo che il redattore degli Atti adopera il voca- 
bolo uîgpeois nel significato tecnico che sarà posteriormente in 
maniera definitiva fissato: ad indicare cioè una maniera ereti- 
cale di concepire la fede e attuare il culto; una difformità teorica 
e pratica dalla dottrina e dal rito ufficiali. 

Il IV Vangelo non usa mai il vocabolo utosoi:s. In cambio 
adopera tre volte oyicpa, in un significato singolare. Non vale 
infatti, come uîpeois negli Atti, partito religioso e gruppo dis- 
senziente già formato; nè, come aziouu in I Cor. XI, 18, scis- 
sione già consumata. Qui (VII, 43; IX, 16; X, 19) oxtoua esprime 
semplicemente una vivace discussione, sorta in mezzo alla folla, 
circa il modo di valutare la predicazione di Gesù. 

2. I Padri apostolici. — Se, vivi ancora gli apostoli, pros- 
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sima ancora la rampogna amara e tagliente di Paolo, le giova- 
nissime communità suscitate dalla sua parola mostravano le pri- 
me manifestazioni della discordia intestina, nessuna meraviglia 
che ampliandosi la propaganda cristiana, le ragioni dei dissensi 
si moltiplicassero ed acuissero. I rapporti col Vecchio Testa- 
mento, la maniera di concepire la missione del Cristo e il signi- 
ficato della sua apparizione corporea, rappresentavano i più gravi 
e appassionanti problemi. E le soluzioni possibili cominciavano 
a contare ciascuna i propri aderenti. Ma la terminologia ado- 
perata per indicare le varie tendenze e i molteplici atteggiamenti 
non esce per questo dallo stato di indeterminatezza che carat- 
terizza il linguaggio neotestamentario. I singoli movimenti sedi- 
ziosi non sono definiti nel racconto o nella ammonizione con 
termini esatti, che lascino intravvedere una distinzione ormai 
corrente fra errori strettamente dottrinali e semplici discordie 
disciplinari. 

Ricordando i bei tempi della comunità di Corinto, quando 
i fedeli vi vivevano cel più perfetto accordo reciproco, Clemente 
di Roma ricorda come essi avevano in abbominio ogni scissura 
interna: mdoa ordors xal xiv oyiopa BdeAuxròv Mv Spiv (II, 6). 
E la parola oyxtoua ritorna altre quattro volte nella medesima 
esortazione del vescovo romano: XLVI, 5, con reminiscenza di 
Giac. IV, 1; 9; XLIX, 5; LIV, 2. Il vocabolo atpeois non vi com- 
pare mai. Il fenomeno è perfettamente comprensibile, trattandosi 
di comunità dal contenuto teorico ancora rudimentale, in seno 
alle quali le discussioni teologiche non hanno la vivacità delle 
discussioni disciplinari, fomentate da gelosie e da rancori di 
persone. Senza avere in mente definizioni prestabilite, lo scrit- 
tore è portato a indicare le discordie di Corinto col vocabolo 
più generico che esprime la scissura, spinto a ciò forse anche 
dalla scarsa nozione della reale portata delle questioni, che rom- 
pevano l’armonia tra i fedeli della lontana comunità. Caratteri- 
stico in Clemente è l’uso del vocabolo otdois a indicare lo 
schieramento di un partito contro l’altro, là dove appunto gli 
altri scrittori cristiani dell’età subapostolica usano utoeois. Quel 
termine infatti si ritrova ai cc. I, 1; HI, 2; XIV, 2; LVII, 1: 
ma i passi più tipici e quindi più atti a dimostrare l’ indetermi- 
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natezza del vocabolario di Clemente a proposito delle discordie 
corinzie, sono XLVI, 9 e LIV, 2, dove il medesimo fenomeno 
è espresso indifferentemente con i due vocaboli di oyiopa e 
di oro1s. 

Nelle lettere di Ignazio, al contrario, mai compare il voca- 
bolo oyicua, due volte uTpeots, e, di più, questa vi riveste un valore 
dottrinale, che è del tutto coerente alle intense, ossessionanti 
quasi, preoccupazioni teologiche del vescovo di Antiochia. Par- 
lando agli Efesini (VI. 2) della esemplare rettitudine della loro fe- 
de in Cristo, egli dichiara che non v'è posto per l’eresia in mezzo 
a loro; e a quei di Tralli raccomanda con commosso ardore 
che non lascino crescere nel loro chiuso la mala pianta della 
eresia (VI, 1). Qui, come su tutto quanto riguarda la purezza 
della dottrina e della disciplina cristiana, la conoscenza diretta 
delle comunità asiatiche, la stessa prossimità del martirio, hanno 
infuso nello scrittore una acutezza di veggente, per cui egli riesce 
a mettere a nudo l’irrimediabile germe di scissione, che le di- 
scussioni sulla carne del Cristo portano con sè. 

Tutta l’indecisione del primitivo linguaggio cristiano appare 
invece nel semplice e simpatico Erma, alla cui intelligenza, straor- 
dinariamente limitata, sfuggono del tutto le possibili ripercus- 
sioni dei dissidi che dilaniano presentemente le comunità. Nelle 
Similitudini infatti noi troviamo così il vocabolo utoeois (IX, 23,5), 
come l’altro, oyiopa (VIII, 9, 4; IX, 8, 3): ma il primo ha il signi- 
ficato più vago di disposizione e di proposito; l’altro accenna 
semplicemente a dissidi suscitati da pettegolezzi e da rancori. 
Il buon Erma allude ripetutamente ai seguaci delle speculazioni 
gnostiche, con parole che rivelano nettamente il cordiale di- 
sprezzo che sente per essi: « uomini presuntuosi e pieni di sè, 
vogliono saper tutto e in realtà sanno un bel nulla; la vana- 
gloria ha fatto sì che l’intellisenza sia scomparsa da essi, per 
far luogo alla passione e alla stoltezza; si atteggiano così a dot- 
tori, e son dei matti». Ma mai Erma pensa che le deviazioni 
dottrinali dello gnosticismo, che infieriscono a suo tempo, pos- 
sano rompere l’unità cristiana e divenire veri partiti auto- 
nomi, uigpéoeis. 

3. Gli Apologisti. — La testimonianza di Giustino è singolar- 
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mente proficua per la nostra indagine. Possiamo distinguere nei 
suoi scritti tre gruppi di passi che fanno al caso nostro, pur 
prescindendo dal Dial. LI, 2 e XXXV, 3, dove è usata liberamen- 
te la sentenza della I Cor. XI, 19. 

In un primo gruppo di passi (Dial. XVII, 1; CVIII, 2) tro- 
viamo atoeois valere setta, separata compiutamente dalla reli- 
gione ufficiale da cui ha tratto origine, e indicare in blocco i 
cristiani, alle calcagne dei quali gli ebrei di Gerusalemme han- 
no sguinzagliato la muta dei loro delatori e dei loro calun- 
niatori. 

Il passo Dial. LXII, 3 va studiato a parte, perchè offre in- 
sieme difficoltà testuali ed esegetiche. Spiegando a Trifone la 
distinzione del Verbo da Dio Padre e commentando precisa- 
mente le parole del Genesi INI, 22: « Ecco che Adamo è giunto 
come uno di noi alla cognizione del bene e del male », Giustino 
elimina alcune false interpretazioni del passo biblico, con queste 
parole: « non già che io ritenga per vero quel che sentenzia la 
setta da voi definita eresia — f nuo’ vdpuiv Aeyoufw atosois 
Soypariter — o che i suoi maestri possano dimostrare rivolgersi 
qui Dio agli angeli o essere il corpo umano opera angelica ». 
Innanzi tutto la difficoltà di identificare l’eresia cui allude l’apo- 
logista, ha suggerito una correzione di testo: xuo’ fipuiv, da noi. 
Così cambiato l’inciso, l’allusione potrebbe essere applicata agli 
gnostici, i quali, come attesta Ireneo (Adv. Haer. |, 24, I) attri- 
buivano agli angeli la creazione del corpo umano. Ma simile 
correzione, oltre essere in contrasto con la nettissima grafia uel 
buonissimo codice parigino ‘1), complica la difficoltà, invece di 
annullarla. Infatti gli eretici cui Giustino allude pongono gli 
angeli a livello di Dio, che si rivolge loro da pari a pari, e 
non in posizione subordinata, come invece li pone lo gnosti- 
cismo; e d'altra parte lo gnosticismo non fa; come l’eresia men- 
zionata di Giustino, del corpo umano, una formazione esclusi- 
vamente angelica, Non ci è dato, mi sembra, identificare la setta 
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(1) V. il testo nell'ultima edizione del GOODSPEED, Die Aelfesten Apo- 
logeten, p. 168. 
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che Giustino combatte: ma mi par certo che si tratta di setta 
giudaica, probabilmente quella stessa setta eretica che Filone 
combatie nel De migr. Abraham, c. c. XVI (1). Comunque, quel 
che a noi preme qui è rilevare il valore specifico che il grande 
apologista assegna al termine eresia: valore di autentica devia- 
zione dottrinale, di pensiero difforme dal sano insegnamento 
dell’ortodossia religiosa. Eresia non è più la pettegola maldi- 
cenza di qualche fratello permaloso e instabile, come in Erma: 
non è la discordia intestina provocata dall’irrequieta ambizione 
di qualche individuo, come in Clemente; è, nettamente, l’errore 
tecnico su un punto speciale della fede religiosa. Che Giustino 
intenda così l’eresia è confermato da un altro passo del mede- 
simo Dialogo (LXXX, 4), dove Giustino, parlai.do del millenari- 
smo come elemento fondamentale e indispensabile della perfetta 
professione cristiana (dedoyv®poves xatà mdvra yororiavot), sta- 
bilisce un parallelismo fra l’opinione di coloro che non vi cre- 
dono e il pensiero degli eretici del Giudaismo. 

Infine, rimproverando nella / Apologia (XXVI, 8) agli impe- 
ratori di usare un diverso trattamento verso i cristiani ortodossi 
e verso i seguaci dell’errore, Giustino ricorda di avere già com- 
posto un ovvraypa xarà macov tov yeyevnpévov aipfoemv. Era 
il primo trattato contro le eresie, capostitipe di una gloriosa 
famiglia di opere polemiche, su cui cogliamo i nomi illustri di 
Ireneo e di Tertulliano, fin giù ad Epifanio e ad Agostino. Il 
filosofo martire è riuscito perfettamente ad isolare, in mezzo alle 
molteplici forme di perturbamento che possono sconvolgere l’ u- 
nità della vita ecclesiastica, quella che nasce dai profondi e 
irriducibili dissidi intellettuali. La comunità cristiana aveva 
ormai limpido il senso della necessaria sua unità dottrinale e 
il concetto della pura ortodossia determinava di rimbalzo la 
nozione circoscritta della vera natura dell’eresia. 

Così anche nella evoluzione della terminologia; nella fissa. 
zione delle più tenui sfumature idiomatiche, è dato di cogliere 


(1) Cf. FRIEDLANDER, Der vorchristliche jiidische Gnosticismus, p. 3 
e sg. 
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fa evoluzione dottrinale e disciplinare del cristianesimo primitivo. 
In seno alle prime communità uscite dalla propaganda aposto- 
lica i dissidi personali non rivestono ancora un aspetto di gravi 
conflitti teorici. Ateo assume un. valore proprio in proporzione 
al crescente sviluppo teologico e solo nei primi compiuti rap- 
presentanti di una organica cultura filosofico-teologica, negli 
apologisti cioè, assume un significato tecnico, che passerà, im- 
mutabile, nel cristianesimo ortodosso. 
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I 


Il cristianesimo primitivo 
e la politica Imperiale romana 


I. 
I fatti 


Un insigne studioso delle istituzioni giuridiche di Roma anti- 
ca, il Bouché-Leclercq, accingendosi di recente ad esaminare la 
politica religiosa degli imperatori romani, ha potuto premettere 
senza incertezze che il circoscrivere nei limiti cronologici del 
grande Impero l’analisi del vessato problema circa i rapporti 
possibili tra la vita politica e la vita religiosa in una società 
saldamente organizzata, non equivale a rimpicciolirlo o a stor- 
piarlo (1). Al contrario significa indagarlo iu una delle sue esem- 
plificazioni storiche più istruttive e meglio documentate. Sola- 
mente nei primi tre secoli dell’èra nostra infatti è concesso di 
trovare riuniti tutti i dati oggettivi e tutte le circostanze etico-so- 
ciali, suscettibili di essere valutati nella soluzione di così pode- 
roso problema: da una parte uno stato potente, sufficentemente, 
unificato perché l’autorità vi svolga il suo imperio nella pienezza 
delle sue capacità, abbastanza saggio nell’attuazione opportuna 
del decentramento, perchè l’applicazione dei principi generici 
di governo possa variarvi da provincia e provincia, secondo 
l’esigenze etniche e culturali delle molteplici popolazioni aggre- 
gate all’impero; dall’altra, religioni e culti d’ una varietà inesau- 


(1) A. BoucHÉ-LECLERCOQ, L’in‘o‘érance religieuse et la politique - Paris, 
Flammarion. 1911, Avant - propos. 
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ribile. Nessuno stato mai ha visto presentarsi dinanzi a sé in 
più ardua complessità di forme il problema della politica 
religiosa; e nessuno stato forse mai ha messo allo scoperto, 
con la eterogeneità dei suoi atteggiamenti, l’ istinto profondo che 
spinge, quasi fatalmente, lo Stato, a subordinare, ai suoi inte. 
ressi materiali, la scelta, nella penosa alternativa della tolleranza 
o della intolleranza. 

Sul vasto campo di esperienze costituito dalla legislazione e 
dalla prassi dell’ impero in materia religiosa, domina, come fatto 
saliente, che tutti gli altri relega nell'ombra, l'attitudine di fronte 
al cristianesimo nascente. Perchè i Romani, alla loro insigne 
tolleranza per le religioni e i riti affluenti d'ogni lido verso le 
sponde sacre del Tevere, hanno fatto una cruenta eccezione, 
per quel cristianesimo appunto, che fra tutte le professioni 
sacre ospitate nel pomerio o nelle sue vicinanze, solo. doveva 
sopravvivere allo stacelo dell'impero e surrogarlo nel mcnopolio 
della civiltà? Perchè mai i culti di Mitra o di Iside non hanno 
contato martiri, hanno bensi prosperato tranquillamente all’om- 
bra del Palatino, mentre il culto di Cristo, praticato agl’inizi 
all'ombra timida di qualche nobile casa privata o di qualche 
villa suburbana, ha dovuto per affermarsi e raggiungere il trionfo 
tollerare impavido, durante tre secoli, l'ostilità feroce della folla 
e sostenere senza piegare, i colpi sanguinosi del potere co- 
stituito ? La risposta a queste domande è forse meno agevole 
di quanto potrebbe supporsi a prima vista. Per cercarla con 
maggiore probabilità di buon successo non basta interrogare 
il codice delle leggi romane o consultare la testimonianza degli 
storici: la legge è la registrazione fredda di cambiamenti etici 
e sociali sopravvenuti, mai l'espressione di orientamenti spiri- 
tuali collettivi in gestazione; e gli storici, specialmente gli an- 
tichi, pronti a raccogliere la notizia di eventi clamorosi e di 
vicende pubbliche, raramente ne scrutano le origini efficaci negli 
atteggiamenti mutevoli dell'anima popolare. Occorre bensi rac- 
cogliere con la più diligente cura negli incisivi accenni dei 
documenti e degli avanzi le voci molteplici di quest’anima: 
fonderle insieme, trarne ammaestramenti e indicazioni comple- 
mentari alla insufficente chiarezza delle fonti scritte. Forse, spos- 
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tando i termini del problema, non circoscrivendo l’ indagine al 
conflitto dell’autorità imperiale col vangelo, di Cesare con Cristo, 
bensi a quello della società romana con la incipiente società 
cristiana. il dramma delle persecuzioni può apparire nella sua 
vera essenza; duello decisivo fra una rigida e complessa tradizio- 
ne etica e civile, e un principio nuovo di vita che capovolgeva 
i valori correnti e plasmava su nuove basi la convivenza sociale 
degli uomini, in quel bacino del Mediterraneo che la natura e la 
storia sembrano aver fatto focolare inestinguibile della civiltà. 

Nettamente, si direbbe quasi esageratamente, consapevoli 
dei loro alti destini, i cristiani primitivi non consentirono che 
la bufera delle persecuzioni disperdesse il tesoro racchiuso 
nello scrigno della loro superiore esperienza. Affrontarono se- 
reni la morte, rivendicando il libero diritto della loro propa- 
ganda. Di fronte alla stato assolutista, i cristiani dei primi 
secoli ci appaiono come autentici e coraggiosi assertori della 
libertà di coscienza. Ma l’imperialismo romano, se aveva sem- 
pre reso più ampia la sua tolleranza religiosa in proporzione 
del dilatarsi dei suoi confini territoriali, adottava simile condotta 
come un abilissimo instrumentum regni, un accorto mezzo di 
predominio, atto a rassodare la sua invadente intolleranza po- 
litica, ed era riuscito mediante il culto di Roma e del genio 
imperiale, a imporre unità alle innumeri discipline cultuali, dit- 
fuse nel suo dominio. La sua politica religiosa era nutrita di 
calcolo più o meno consapevole, e doveva per forza di cose 
diversamente atteggiarsi il giorno in cui una professione re- 
ligiosa non avesse presentato caratteri sostanzialmente com- 
patibili con i fini politici generali dell’ impero. Per questo 
si rifiutò di concedere diritto di cittadinanza nel suo ospitale 
Pantheon al divino maestro Nazzareno, che suggerendo di 
tributare a Cesare quel che é suo, aveva anche imposto soien- 
nemente di riservare solo a Dio quel che a Dio spetta: 
quell’adorazione innanzi tutto che i sovrani del Palatino esige- 
vano per il proprio genio, e la divinità di Roma riscuoteva 
dalle popolazioni soggette. Per tre secoli la lotta divampò con 
periodico furore: Ja storia che la ricorda, ha tutti i sugpestivi 
colori dell’epopea e costituisce senza dubbio il più sublime 
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titolo di gloria del cristianesimo. Non domato attraverso i sup- 
plizi, il cristianesimo meritava di ottenere, in un giorno solenne, 
di cui cadde non ha guari il decimo sesto centenario, il rico- 
noscimento legale, mediante un atto publico che consacrava la 
libertà di coscienza. Per una strana, per quanto inevitabile, 
ironia della storia, i secoli posteriori assisterono a una singo- 
lare inversione di parti: anche lo Stato cristiano, scaturito dal 
sangue dei martiri, innalzerà il vessillo dell’ intolleranza religiosa, 
nel nome del Vangelo. Ma si tratterà d’un credito millantato 
e di una surrogazione di titoli legali. Non dice il Vangelo: - non 
tutti coloro che gridano, Signore, Signore, entreranno nel regno 
dei cieli? - Il cristianesimo, che è sovrapposizione dei valori 
spirituali ai valori terreni di qualsiasi genere, è essenzialmente 
tolleranza, libertà, perdono: il paganesimo, che è invece subor- 
dinazione dei valori dello spirito alle finalità materiali, singole 
o civiche, è intolleranza, violenza, persecuzione. Se tracce di 
paganesimo han perdurato e hanno affiorato alla superfice della 
vita sociale nei secoli cristiani, non diremo che il cristianesimo ha 
fallito alla sua missione nel mondo: diremo semplicemente che pa- 
ganesimo e cristianesimo, oltre essere due fatti storici superatisi 
l'uno con l’altro nel tempo, sono anche due permanenti at- 
teggiamenti di spirito, due categorie etiche che possono di 
momento in momento sovrapporsi e sopraffarsi a vicenda, 
attraverso conflitti senza posa rinascenti. L’osservatore però 
non si farà ingannare dalle spoglie esteriori dei contendenti: 
e non disconoscerà al cristianesimo primitivo i caratteri fon- 
damentali del suo magnifico insegnamento, come non si farà 
abbagliare dall’apparente lolleranza dell'impero romano, per 
tutti i culti, ad eccezione del cristiano, nel giudicarne la po- 
litica religiosa. 

La quale del resto va studiata anche nei suoi presupposti 
storici, per essere valutata nei suoi moventi e nella sua fina- 
lità. Consapevole della importanza che la religiosità riveste 
nella vita totale del cittadino, la Roma republicana aveva vo- 
luto sottoporre al vigile controllo dello stato le pratiche reli- 
giose dei suoi membri: le leggi delle dodici tavole impongono 
appunto che nessuno introduca rituali esotici, veneri divinità 
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d'importazione, proclami fedi straniere, prima del pubblico ed 
esplicito loro riconoscimento. Ma tale attitudine di intransigente 
sorveglianza, compatibile con le modeste ambizioni di un pic- 
colo Stato, rigido tutore dell'ordine, divenne insufficiente quando 
Roma, padrona d’Italia, spiccò il volo delle conquiste terri- 
toriali sulle sponde settentrionali dell’Africa e sulle regioni 
d'Oriente, dove da secoli vigevano esperienze e istituzioni 
religiose più evolute e più raffinate. E allora, alla tattica della 
diffidenza e dell’ostilità, subentrò quella della generosa, per 
quanto accorta e calcolatrice, ospitalità. Roma, unica forse tra 
tutte le nazioni colonizzatrici, di cui la storia serbi il ricordo, 
seppe mirabilmente risolvere il problema più arduo della po- 
litica conquistatrice: non offendere la coscienza religiosa dei 
popoli sottomessi, evitare che all’ombra dei templi violati, delle 
are infrante, degli idoli spezzati, si accumulassero, pericolose 
riserve infiammabili, la sorda acrimonia dei vinti e le inestin- 
guibili velleità della rivincita, e nel medesimo tempo impedire 
che il rito e il dogma indigeno soprovvivessero intatti, come 
baluardo e protezione d’un sentimento nazionalista non domo. 
Dotati d’un senso politico che, possiamo affermare, nessuna 
nazione colonizzatrice, antica o moderna, é riuscita mai nè pur 
lontanamente ad emulare, i Romani accolsero invece le divinità 
straniere senza arcigne prevenzioni e senza irreducibili avver- 
sioni. Il loro temperato e saggio sentimento religioso, che li 
irduceva a contemplare con interesse, se non con simpatia, ogni 
forma di rapporto col divino, persuasi come erano che ogni 
pratica sacra può avere il suo significato e il suo valore nel 
trattamento di così impenetrabile mistero, li spinse a ripudiare 
le forme straniere della religiosità, solamente quando l’insidioso 
segreto delle conventicole o l’'esasperanti aberrazioni dei culti 
orgiastici, potevano renderle pericolose per la quiete della vita 
collettiva. D’altra parte, uno squisito senso di dominatori fece 
loro intuire che il miglior metodo di governo è quello inteso a 
lasciare i popoli soggetti nell’illusione di conservare il più pre- 
zioso patrimonio delia stirpe, il patrimonio religioso, sapiente- 
temente immunizzato mediante qualche nuovo semplice rito, 
creato o disciplinato dai conquistatori. 
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Il culto della grande dea della Frigia, adorata a Pessinunte 
e sull’Ida, che assunse in Occidente il nome di Magna Mater 
Deum Idaea, fu il primo culto orientale che i Romani adotta- 
rono. Nel 205 avanti Cristo, mentre Annibale, vinto non fiac- 
cato, aveva, sempre minaccioso, spiegati gli attendamenti fra 
le montagne del Bruzio, ripetute piogge di pietre suscitarono 
lo sbigottimento fra gli abitanti dell’Urbe. I libri sibillini, che 
secondo la consuetudine furono subito ufficialmente consultati 
sul singolare prodigio e sul suo significato premonitorio, rispo- 
sero, calmando il pubblico panico, che il nemico sarebbe stato 
definitivamante cacciato dall'Italia, qualora la Grande Madre 
del monte Ida fosse stata condotta a Roma. Mercè l’amicizia 
del re Attalo, il nero aereòlito, che era ritenuto sede augusta 
della dea Frigia e che quel sovrano aveva poco tempo prima tra- 
sportato da Pessinunte a Pergamo, fu consegnato agli ambascia- 
tori del Senato. Ricevuto ad Ostia dal più illustre cittadino dello 
Stato, fu trasportato a Roma sul Palatino, da una eletta schiera 
di venerande matrone, fra le acclamazioni della folla esultante 
e i fumi aromatici dell’incenso, nell’aprile del 204 avanti Cristo. 
Il suo ingresso trionfale fu avvolto più tardi nei veli delle più 
maravigliose leggende e i poeti si diffusero a narrare gli edi. 
ficanti miracoli che avevano accompagnato la navigazione di 
Cibele. Nel medesimo anno Scipione trasportava in Africa la 
guerra e Annibale, costretto a raggiungerlu, era schiacciato a 
Zama. Cosi si attuava la predizione della sibilla: Roma era 
alfine liberata dal lungo incubo punico. La divinità straniera 
ricevette omaggi proporzionati al servizio reso. Un tempio, di 
cui rimangono ancora sulle pendici occidentali del Palatino le 
scure reliquie, fu in nalzato in suo onore, nelle vicinanze stesse 
della culla sacra di Roma, e feste solenni accompagnate da 
rappresentazioni sceniche, i /udi Megalenses, commemorarono 


ogni anno, fra il 4 e il 10 aprile, l’arrivo della dea, e la con- 
sacrazione del sno santuario (1). 


(1) FRANZ CUMONT, l’insigne studioso del mitriacismo, in una seri» 
di conferenze tenute al Collegio di Francia nel 1905, ha illustrato in ma- 
niera sintetica, ma nel medesimo tempo scientificamente impeccabile, la 


— 295 — 


Sul tramonto della republica, mercè la devozione superstizio- 
sa del dittatore Silla, una seconda divinità asiatica faceva il 
suo ingresso nell’Urbe: la dea Ma, adorata nelle paurose gole 
del Tauro, equiparata, a causa del carattere cruento dei suoi 
riti, alla italica Bellona. La religione egiziana di Serapide ave- 
va già guadagnato ampia diffusione in tutto il mondo mediter- 
raneo, quando attraverso il ceto degli schiavi e dei liberti rag- 
giungeva Roma nel secondo secolo avanti Cristo, iniziando 
quell’opera lenta di penetrazione nella metropoli, a cui Caligola, 
nel 38 di Cristo, darà il riconoscimento ufficiale con l’erezione 
del gran tempio d’Iside Campense nel Campo Marzio. Le le- 
gioni di Crasso portavano a Roma e vi insediavano senza 
difficoltà il culto della Atargàtis siriaca. Infine dopo la spedi- 
zione di Pompeo in Persia, il culto di Mitra penetrava in oc- 
cidente, conquistandovi così insigne e rapido prestigio da essere 


additato da qualche storico come un serio concorrente del 
cristianesimo nel secondo e terzo secolo dell’Impero. 


Accanto a questi principali culti esotici prosperarono rigo- 
cliosamente a Roma fra il tramonto della Repubblica e lo 
sfacelo dell’Impero una moltitudine di divinità e di superstizioni. 
Basandosi appunto su considerazioni religiose Giovenale poteva 
gia dire ai suoi tempi che se Il Tevere aveva dilagato attraverso 
l'epopea della conquista con le sue onde trionfatrici per il 
mondo, anche le acque dell’Oronte, del Nilo, dell’Halys, erano 
venute a confluire nel Tevere. E Tertulliano, scrivendo verso 
il 197 il suo Apologelico, poteva a razione irridere ai pagani, 
osservando che era ormai divenuta un'impresa assurda, lo 
stendere il semplice novero delle loro divinità, « nuove-son sue 
parole - vecchie, barbariche, greche, romane straniere, prigionie- 
re, adottive, originali, comuni, maschili, femminili, campagnole, 
urbane, navali, militari (1) ». I 


p.nctrazione dei culii orientali nella esperienza religiosa di Roma. Le 
c>1 erenze furono poi raccolte nel vol. XXIV della Bibliofeque de vulga- 
ris:tion curata dal Museo Guimet: Les religions orientales dans le paga- 
nisne romain, Paris, Leroux, 1997, e tradotte in italiano dal Salvatorelli. 
Su!l’arrivo di Cibele a Roma, v. la conferenza terza. 

(1) Apolog. X. 
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Nel groviglio di così eterogenee professioni religiose,il culto 
di Roma e del genio augustale, simbolo della potenza e del- 
l'eternità dell’Impero, che ebbe un risalto così eminente nel 
piano delle riforme instaurate da Augusto, spiegò una funzione 
disciplinatrice di singolare importanza. Fu la religione ufficiale, 
che rispettando i culti propri delle singole regioni, concedendo 
anzi a tutti il più largo diritto di cittadinanza nel Pantheon 
ufficiale, li accomunava in una adorazione caratteristica, che 
era anche omaggio di sudditanza politica, facendo sì che le 
provincie tutte mettessero capo a Roma, come l’immensa rete 
stradale creata dall'Impero, senza distruggere gli antichi sen- 
tieri regionali, forniva il mezzo di uno scambio più intenso fra 
la metropoli e i paesi sottoposti (1). 

Ma se la tolleranza di Roma per i culti stranieri appare 
in aperta contradizione con l’intolleranza dello Stato romano 
per }a religione del Cristo, molto più in contrasto con questa, 
appare la tolleranza generosa spiegata da Roma in favore del 
giudaismo. Il giudaismo infatti, non solamente rappresenta la 
matrice del Vangelo, bensi condivide con il cristianesimo 
l'assoluta fede monoteistica, il fervore inesauribile del proseli- 
tismo, l’ostilità esclusiva per tutte le altre professioni religiose. 
E pure il giudaismo è riconosciuto e tollerato dallo Stato ro. 
mano. Tertulliano, evocando i primi passi della propaganda 
cristiana, può dichiarare che questa procedette sicura « sub 
umbraculo religionis insignissimae, certe licitae » (2), all'ombra 
tutelatrice di una professione religiosa lecita, il giudaismo. Le 
sinagoghe della diaspora furono appunto le tappe per cui passò 
nel mondo romano la predicazione avvincente di Paolo e dei 
suoi imitatori. 

Sebbene già autorizzati alla pratica del loro culto, gli ebrei 
ottennero da Cesare e da Augusto il più esplicito riconosci. 
mento di esso nei confini dell'impero romano. Giuseppe Flavio 
ci ha trasmesso un notevole numero di atti pubblici, decreti 
del Senato, editti imperiali, ordinanze di prefetti e di municipi, 

(1) V. N. Turchi, Manuale di Storia delle Religioni, il cap. XI. 
(2) Apoloz., XI. 
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tutti miranti a garantire agli ebrei la libera osservanza della 
loro religione, il conferimento o la conferma di privilegi: tra i 
quali degni di speciale ricordo la capacità giuridica di ammi- 
nistrare i fondi consorziali e la giurisdizione civile e penale 
sui propri membri (1). 

Nata su terreno giudaico, pregna di idee e di speranze ger- 
mogliate nel recinto del Vecchio Testamento, la predicazione 
cristiana doveva necessariamente ripercuotersi e suscitare echi 
immediati in seno alle numerosissime comunità giudaiche, dis- 
seminate sulle rive del Mediterraneo, negli empori del commer- 
cio e del lavoro, che facevano già esclamare all’anonimo can- 
tore degli oracoli sibillini, nel secondo secolo avanti Cristo: 


il mare e la terra sono pieni di te. 
o feconda stirpe di Giuda! (2). 


Il messaggio di Gesù trasvolò così nel giro di pochi anni 
nei principali centri dell'Impero, provocando entusiasmi ed av- 
versioni che dovevano fatalmente portarlo a notizia dell’auto- 
rità imperiale. E il primo incontro fu subito ferocemente cruento. 
Prescindendo dall’oscuro accenno di Svetonio, che allude al- 
l'espulsione in massa degli ebrei da Roma, decretata da Claudio, 
in seguito alla loro agitazione, « impulsore Chresto » (3), l’ap- 
parizione dei cristiani nella storia imperiale coincide con l’in- 
cendio famoso del ’64. 

Nella notte fra il 18 e il 19 luglio di quell’anno improvvise 
fiamme annunciarono un furioso incendio «là dove il Circo 
congiungesi al Palatino e al Celio. Ivi per le taverne, ove era- 
no merci onde alimentasi il fuoco, ingagliarditasi appena sorta 
la fiamma ed incitata dal vento, l’intero Circo occupò: poichè 
non case di recinti afforzate, non templi cinti di mura, od altro 


(1) Sulla evoluzione delle condizioni degli ebrei nel mondo romano 
v. la magistrale opera di E. SCHUERER, Geschichte des jiidischen Volkes, 
il vol. III. 

(2) Ilaoa Sè yaia cédev TAnong xai maca daiacca Oracula SibyIl., UIL 
271. Sulla data del terzo libro degli oracoli, v. la esauriente discussione 
dello Schiirer, vol. cit, ultimo paragrafo del penultimo capitolo. 

(3) Claudius, 25. Cf. DUCHESNE, 7fisfoîr? ancienne de Èglise, 1,55, n. 1. 
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ne rattenevano la furia. Trascorso prima con impeto per i piani 
quindi innalzandosi all’eminente, e nuovamente infuriando al 
basso, precorse con la velocità della rovina i rimedi, e le vie 
torte ed anguste, e i sozzi vicoli della città, quale fu la Roma 
preneroniana, lo favorivano... Stavasi allora Nerone in Anzio, 
nè prima in Roma tornò, che il fuoco gli minacciasse la casa, 
nella parte contigua agli orti di Mecenate. E per conforto allo 
sbigottito e ramingo popolo, apri il campo di Marte e il se- 
polcreto di Agrippa, e anche i propri giardini, e rizzò case in 
fretta, onde ricoverare il vo!go indigente; e masserizie da Ostia 
e dalle città più prossime si trasportarono, e il frumento scemò 
di prezzo sino a tre sesterzi. Le quali provvidenze, quantunque 
popolaresche, vane riuscivano per il rumore corso ch'egli nel- 
l'ora stessa che Roma ardeva, nel suo teatro domestico aveva 
cantato l’eccidio di Troia, assomigliando i presenti mali alle 
antiche calamità. Nel sesto giorno alfine, ‘appiè dell'Esquilino, 
posava l’incendio, atterrata già un’ immensità di edifizi, perchè 
la vorace furia non aveva ormai altro pascolo che terra ed aria. 
Ormai poteva scapricciarsi l'ambizione di Nerone a fondar nuo- 
va città e dal suo nome appellarla : poichè dei quattordici rioni 
nei quali Roma dividesi, quattro rimasero interi, tre ragguagliati 
al suolo; serbavano gli altri sette poche vestigia di case lacere 
e semiarse. Subito infatti si pose mano alla ricostruzione della 
città, con piani razionali ed intenti grandiosi. E mentre tali co- 
se l'umano senno apprestava, furono curati sacrifizi espiatori 
agli dei, consultati i libri della Sibilla, innalzate suppliche a 
Vulcano, e a Cerere, e a Proserpina; e tentate dalle matrone 
placazioni a Giunone, prima nel Campidoglio, poi presso al 
mare vicino, donde s’attinse l'acqua, e se ne asperse il simu- 
lacro della dea e dalle donne che avevano marito agapi e vi- 
gilie si celebrarono. Ma non per soccorso umano, non per mu- 
nificenza del principe, o placamenti di numi, l’infamia diminui- 
vasi che l’ incendio non si credesse ordinato. A spegnere dun- 
que il grido, Nerone rei denunciò, punendoli con ogni barbaro 
strazio, coloro che, per infamie abborriti, appella il volgo cri- 
stiani; Cristo, autore di cotal nome, signoreggiando Tiberio, 
da Ponzio Pilato procuratore fu giustiziato. E per allora com- 
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pressa tale funesta superstizione, rinvigoriva, non in Giudea 
solamente, origine di tal peste, ma in Roma stessa, ove quan‘’è 
di atroce e vergognoso pel mondo si unisce e celebra. Presi 
dunque primieramente quanti si professavano cristiani, una 
gran turba poi denunziata da questi, non tanto perchè rei del- 
l'incendio, quanto per l’odio dell’uman genere condannaronsi. 
Ed allo strazio s’ unì lo scherno: chè involti in pelli di fiere 
furono sbranati dai cani, o posti in croce; o intonacati di pece, 
mancato il giorno, quali notturne fiaccole arsero. Nerone i pro- 
pri giardini del Vaticano offrì a tale spettacolo; celebrandovi 
giuochi circensi, tramisto al volgo in abito di auriga. Onde per 
i miseri, benchè colpevoli e d’ogni supplizio degni, pietà na- 
sceva, come non già per pubblica utilità, ma per trastullo d’ un 
barbaro, immolati ». 

Questa, letteralmente tradotta (1), la vigorosa descrizione 
che quarant'anni circa più tardi, negli ultimi tempi di Traiano, 
Tacito compieva, del memorando disastro. Pochi passi hanno 
come questo aperto il varco a discussioni e ricerche: quale il 
valore della narrazione fatta dal s@rande storico romano; quali 
le fonti da lui utilizzate nel racconto di eventi, il cui fantasma 
doveva aver colpito la sua immaginazione di giovanetto ? Di 
più, fino a qual punto le preoccupazioni politiche, gli istinti 
conservatori, fan velo alla serenità dello scrittore, gli fan cal- 
care la mano sulla memoria di Nerone, che la prosa stringata 
dello storico moralista ha votato alla perenne infamia ? Infine 
il succinto tratto degli Annali quale responsabilità realmente 
assegna ai cristiani nelle origini del colossale incendio ? L’ana- 
lisi di tali problemi è laboriosa; forse su alcuni particolari 
completamente sterile, perchè oltre ad essere nebuloso ed inci- 
sivo, il tratto tacitiano è visibilmente contradditorio. Alla no- 
stra esposizione non interessa affrontarla (2). La descrizione 
tacitiana della prima persecuzione imperizie meritava d'essere 


(1) Tacito, Ammali:um, lib. XV, cc. 33 et ses. Ho citato, un po’ libe- 
ramente, la versione del Valeriani. 

(2) Esiste in proposito una letteratura relativamente ampia, che non 
occorre qui ricordare. Una discussione sommaria dell'argomento si tro- 
verà nel volume citato del Bouché-Leclercq. 
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riferita, perchè ben testifica nel medesimo tempo il disprezzo 
pubblico da cui era oppresso il cristianesimo nascente, e la 
compassione che gli orribili supplizi inflitti da Nerone ai cri- 
stiani avevano sprigionato nelle più dure anime pagane. Se dî 
questa compassione uno storico conservatore come Tacito aveva 
anccra potuto raccogliere l’eco palpitante nei primi lustri del 
Il secolo, è facile immaginare quale senso di sbigottimento e 
‘di raccapriccio la voce dei martirî sostenuti dai cristiani nei 
giardini vaticani nel 64, ingrandita con i particolari che ogni 
voce riveste nel suo tragitto, dovette suscitare nelle piccole co- 
munità, sorte già numerose nell’Impero. Sotto l’ impressione di 
quelle ineffabili torture sofferte dai fratelli nella fede, il cantore 
dell’Apocalissi levava un terribile grido di vendetta contro il 
feroce Anticristo. 

Così Nerone inaugurava il regime delle persecuzioni. Quante 
se ne contarono prima che Costantino e Licinio dessero pub- 
blico riconoscimento al cristianesimo, proclamando l’uguaglianza 
religiosa; come furono esse disciplinate ? La vecchia tradizione 
apologetica ne annoverava dieci, quante le piaghe d’Egitto e 
le corna della simbolica bestia dell’ Apocalissi. La critica recen- 
te, non facile a lasciarsi abbagliare da simbolici riavvicinamenti, 
ha mostrato invece come l’atteggiamento dell’autorità imperiale 
di fronte al cristianesimo, e, più genericamente, i rapporti fra 
la psicologia collettiva pagana e il messaggio cristiano, sono 
troppo complessi, perchè possano essere definiti mediante una 
soinmaria suddivisione di imperatori, in persecutori e patroci- 
natori della nuova religione. Anzi vediamo distintamente che si 
cela qui un problema di cultura e di psicologia collettiva, molto 
più che di politica; e che l’implacabile persecutore è stata la 
folla, la massa anonima e impulsiva, di cui l'autorità imperiale 
nei suoi molteplici organi ha seguito docilmente gl’impulsi e 
le indicazioni. 

Naturalmente simile asserzione, come tutte le asserzioni ge- 
nerali riguardanti un complesso di fatti storici, va intesa con 
discrezione. I rapporti fra cristianesimo e Impero hanno subito 
un'evoluzione profonda, di cui occorre distinguere i varî periodi. 
Inaugurato da Nerone, in una maniera che non è agevole de- 
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‘finire dal punto di vista legale, l’atteggiamento persecutorio è 
rimasto l’atteggiamento fondamentale dello Stato romano di 
fronte al cristianesimo, fino a Costantino. Ma ha subite oscil- 
lazioni d’intensità ed ha attraversato molteplici fasi. In un pri- 
mo periodo il potere centrale è stato in prevalenza passivo, 
facendosi guidare e trascinare dalle tendenze popolari e dalle 
esigenze politiche locali. Questo periodo, contrassegnato da re- 
scritti imperiali che tendono a imporre un’argine all’odio an- 
ticristiano della folla, si prolunga fino al 202, quando Settimio 
Severo inaugura una nuova fase del regime persecutorio, ema- 
nando un editto contro una speciale categoria di cristiani, i 
neofiti. Nel 250 Decio inizia il terzo periodo, che si chiuderà 
con Diocleziano, e in esso l’ Impero, sentendo l’avanzarsi fatale 
del processo di disgregamento, che colpisce inesorabilmente Ja 
propria compagine, tenta, con uno sforzo supremo, di ristabi- 
lire per fas et nefas l’ unità religiosa e indice una proscrizione 
totale del cristianesimo, che raccoglie una messe copiosa di 
martiri in tutte le provincie (1). | 

Chi cercasse di scandagliare alla luce della psicologia col- 
lettiva e della filosofia politica le cagioni di simile evoluzione, 
non tarderebbe forse a rinvenirle in un diverso rapporto fra 
di Roma, con la pace tranquilla che Virgilio cantò, gode la 
più ampia popolarità, e il cristianesimo, con le sue affermazioni 
dogmatiche e le sue pratiche rituali in contrasto aperto con la 
tradizione del paganesimo ufficiale, appare in antagonisno se- 
dizioso con gli interessi dello Stato e suscita l’ostilità delle 
folle, legate all’ Impero, che fu una vera monarchia demagogica, 
succeduta alla rigida oligarchia senatoriale. Con gli anni, il 
4dominio di Roma perde in popolarità, come ogni dominio sciu- 
pato dall’esercizio del potere: in compenso, cresce e si dilata 


(1) La necessità scientifica di tener presente la distinzione dei vari 
periodi nella storia delle persecuzioni è stata sagacemente posta in luce 
da C. Callewaert, uno specialista in fatto di legislazione religiosa roma- 
‘na, in un articolo apparso di recente nella « Revue d’histoire ecclésia- 
stique » (to. XII, nn. 1 e 4): La meéthode dans la recherche de la base 
juridique des premières persécutions. 
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il successo della propaganda cristiana. Roma assiste alla for- 
mazione d’uno Stato nello Stato, con la sua gerarchia, il suo 
demanio, il suo programma, la sua organizzazione. Colpito da 
quegli eccessi violenti di sdegno che inducono gli organismi 
in dissoluzione a perpetrare le più nefande violenze, l’ Impero 
cerca di soffocare nel sangue l’avversario cresciutogli in seno, 
ma è ormai irreparabilmente tardi! 

Che il popolo fosse il responsabile maggiore delle prime 
persecuzioni risulta da tutta la letteratura cristiana primitiva. 
Tertulliano descrive in una maniera tipica lo scoppio del sen- 
timento popolare contro i cristiani, che, accumulato in perma- 
nenza, spiava, in agguato, il momento di trascendere a repres- 
sioni crudeli. Occasioni frequenti erano offerte dai disastri 
pubblici di ogni genere, di cui la superstizione del popolo as- 
segnava la causa nella così detta irreligiosità dei cristiani; poichè 
come si è sempre giacobini per qualcuno, si può anche passar 
per irreligiosi agli occhi di chi non condivide le stesse convin- 
zioni teologiche. Ragiora dunque Tertulliano, rivolto ai pagani: 
« Ci chiamate sediziosa fazione: ma a me pare che l’appellativo 
di faziosi debba piuttosto essere attribuito a coloro che cospi- 
rano nell’odio dei buoni, che chiedono selvaggiamente il sangue 
degli innocenti, accampando perfino a giustificazione del loro 
insano risentimento la stolta supposizione che i cristiani siano 
la causa di ogni pubblica sciagura, di ogni disagio collettivo. 
Se il Tevere straripa, se il Nilo non invade le campagne, se 
si verificano commozioni atmosferiche o terrestri, se sopravven- 
gono la carestia o la peste, subito risuona il grido: I cristiani 
al leone » ! E l’apologista, replicando al grido feroce che doveva 
tante volte aver risuonato per le vie di Cartagine, domanda 
sarcasticamente: «Son tanti i cristiani e volete destinarli al 
pasto d’un solo leone? Tantos ad unum» ? (1). 

Un'iscrizione scoperta pochi anni fa nella cittadina di Ari- 
canda nella Licia, uno dei distretti dell’attuale Anatolia, mostra 
come fin sotto l’imperatore Massimino, alla vigilia dell’editto 
constantiniano, gli abitanti di quei remoti centri agricoli pote- 


(1) Apolog. fine del cap. XXXIX e cap. XL. 
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vano in buona fede chiedere a gran voce la morte dei dispre- 
giatori degli dei, l’empietà dei quali pareva far gravare sull’ Im- 
pero, come una spada di Damocie, la minaccia delle punizioni 
divine. L'iscrizione dice testualmente: 

« Ai salvatori di tutto il genere umano, agli dei augusti 
cesari, Gaierio Valerio Massimino, Flavio Valerio Costantino, 
Valerio Liciniano Licinio, supplica formulata dal popolo fedele 
dei Lici e dei Panfilii. Avendo, o illustri imperatori, gli dei vo- 
stri consanguinei colmato sempre di favori manifesti coloro che 
amano la loro religione e li pregano per la salvezza dei nostri 
signori invincibili, abbiamo creduto bene di ricorrere aila vostra 
immortale maestà, onde chiedere che i cristiani da lungo tempo 
e tuttora ribelli, siano alla fine soppressi e non offendano più 
con le loro assurde novità il rispetto dovuto agli dei. Tale ri- 
sultato sarebbe ottenuto interdicendo ed impedendo, mediante 
un vostro divino ed eterno decreto, le loro empie pratiche, e 
costringendoli a praticare il culto degli dei vostri consanguinei, 
a invocarli in favore della vostra eterna e incorruttibile maestà; 
cosa profittevole al benessere di tutti i vostri sudditi » (1). 

Talora anzi la folla era così irruente nella esplosione del 
suo risentimento anticristiano da passar sopra ad ogni regola- 
rità di procedura e da infliggere ai cristiani più noti un mar- 
tirio sommario, senza attendere la sentenza normale dei magi- 
strati locali. La lettera della chiesa di Smirne sul martirio del- 
l’ottuagenario vescovo Policarpo nel 155 racconta come la folla 
dei pagani e dei giudei si affretta a raccogliere ovunque materie 
infiammabili per preparargli il rogo, e lo accende e infierisce 
con crudele voluttà sul corpo del disgraziato, non curandosi 
dell’approvazione legale del suo operato (2). 

In tali condizioni dello spirito pubblico si comprende come 


(1) V. il testo datone da T. MOMMSFN, nelle Archae/og:sch-epigrafi- 
schen Mittheilungen aus Oesterreici. L'iscrizione è riportata anche da E. 
PREUSCHEN, nei suoi Anc/ecia (Kurzere Texte zur Geschichte des alien 
Kirche und des Kanons), Il Aufl. Tùubingen, Mohr, 1909, p. 100. 

(2) V. la lettera della chiesa di Sinirne a quella di Filomelio che 
Eusebio riporta nella sua Storia Ecclesiastica, I. IV, c. 15. Ed SCHWARTZ, 


JI, 337 e segg. 
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la soddisfazione dell'odio anticristiano della folla potesse rap- 
presentare per magistrati poco scrupolosi un ottimo mezzo per 
conquistare il favore plebeo. La lettera della chiesa di Lione, 
in cui è narrata la sollevazione anticristiana del 177, e di cui 
stolidamente un critico americano ha negato di questi giorni, 
solo fra tutti gli studiosi di cristianesimo antico, l’autenticità 
(1), racconta per eseinpio che il legato romano commise una 
vera illegalità, condannando Attalo, cittadino romano, al:e belve 
anzichè alla decapitazione, ma lo fece appunto per dare sod- 
disfazione alla furente moltitudine (2). 

Che l'animo della folla anonima fosse il vero ricettacolo 
della ostilità anticristiana, traspare del resto dalla natura stessa 
delle fantastiche, mostruose accuse, accumulate senza alcun di- 
scernimento sul capo dei cristiani. La folla può essere un’esa- 
gerata dispensiera di gloria; ma è più spesso una implacabile 
dispensiera di biasimi: mai è una esatta valutatrice dei meriti 
e dei demeriti. E come suole accadere, essa gettò sulla profes- 
sione cristiana il fango di tutte le brutture che la sua anima 
così spesso perversa fu capace d’immaginare. Sono riferite in 
un limpido tratto di quel gioiello ‘della antica letteratura cri- 
stiana che è l’Ottavio di Minucio Felice. 

«Chi non deplorerà, osserva l’interlocutore pagano del 
dialogo, che individui di una disgraziata, illecita fazione osino 
ribellarsi ai nostri dei, formando, con i più spregevoli detriti 
della società, con donnicciole ed analfabeti, una nazione tene- 
brosa, odiatrice della luce, che tace in pubblico, ma mormora, 
sobillatrice, negli angiporti, disprezza i templi, beffeggia le cose 
sacre, guarda con sussiego i sacerdoti, calpesta la porpora. 
Esposta ai tormenti, li sfida, dopo averli temuti, futuri; teme 
la morte eterna dopo la morte corporale, ma questa morte 
corporale non paventa. Si radunano costoro in conventicole 


(1) ). W. THoMPSson, The alleged persecution of the Christians at 
Lyons in 177, in « The American Journal of Theology », 1912, luglio, pp. 
358-384. Cf. la ben meritata recensione di A. HARNACK in « Theologische 
Literaturzeitung », 1° febbraio 1913, col 74 e segg. 

(2) La letteratura è in EUSEBIO, /7. E. V, 1. 
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infami: si riconoscono a convenuti contrassegni, si amano, 
prima quasi di essersi conosciuti. Talora si accende fra essi 
un nefando vincolo di libidine religiosa, e si chiamano fratelli 
e sorelle, quasi a sperimentare l’orrenda voluttà dell’ incesto. 
La loro stolta e demente superstizione trae gloria dai delitti. 
So che adorano una testa asinina, si vocifera che si prostrino 
ad adorazioni obbrobriose. La loro iniziazione si compie nel 
delitto. All’iniziando infatti è presentato un infante, sapiente- 
mente dissimulato nel grano: e sull’innocente vittima sono 
diretti i suoi colpi micidiali di pugnale. Allora i congregati 
suggono il sangue dell’ innocente trafitto, se ne distribuiscono 
Je membra, federandosi così nel mistero di un crimine senza 
nome. Nel giorno festivo si radunano uomini, donne, sorelle, 
madri, figli, in una indecente promiscuità di sessi e di età. 
Ben satolli, quando arde, alimentato dalle vivande e dai vini, 
il fuoco della lussuria, viene aizzato un cane, legato al can- 
delabro illuminante la scena, con una ghiotta fetta di carne, 
Janciata oltre la linea cui può estendersi la sua catena. Il de- 
siderio della preda trasforma la bestia in lenone; il candelabro — 
è rovesciato, e la comunità adunata si abbandona, nelle tene- 
bre, alle sue voglie, tutti nella loro coscienza, se non nel fatto, 
incestuosi. Su labbra cristiane risuona costantemente la mi- 
naccia al mondo circostante. Tetri e misantropi nascondono 
nel silenzio le loro impubblicabili gesta. Non adornano il loro 
capo di fiori; non profumano il loro corpo; perfino ai sepolcri 
rifiutano fiori; pallidi, tremolanti, degni davvero di pietà. Di- 
sgraziati: piace loro speculare sulle cose divine, immemori del 
detto sapiente di Socrate: « Quel che è sopra di noi, non ci 
riguarda »; e del dilemma inevitabile che, a sovvertire la tra- 
dizione veneranda dei padri, si cade nella superstizione o nello 
scetticismo » (1). 

Così sul cadere del Il secolo, secondo la cronologia più 
probabile (2), un misurato scrittore latino sintetizzava le stolte 


(1) Octavius, VIII e segg. Ed. nella « Bibliotheca Sanctorum Patrum », 
III, 1, p. 39 e segg. 

(2) Cf, K. J. NEUMANN, Der roòmische Staat un die allgemeine Kirche, 
I, Leipzig, 1890, pp. 241, 250 e segg. 
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accuse circolanti contro il nome cristiano. Ce ne sono fra esse 
che equivalgono per noi ad altrettanti titoli di merito; l’amore 
fraterno per esempio fra i seguaci del Vangelo e la superiorità 
serena ed impassibile alle pene del martirio. Ma noi veniamo 
dopo venti secoli di salutare pedagogia cristiana e i nostri va- 
lori morali non sono quelli dei contemporanei di Settimio Se- 
vero. Perfino Marco Aurelio, una delle anime più nobili ed ele- 
vate che abbia prodotto il paganesimo, nella freddezza compas- 
sata del suo stoicismo, bistratta il coraggio dei martiri cristiani 
come una inutile ostentazione. Le altre accuse sono mostruose ; 
gli apologisti hanno buon giuoco nel confutarle e non è qui 
il caso di riportare le loro trionfanti argomentazioni. La natura 
però di tali accuse rivela già il più assiduo loro propalatore: 
1a folla. Perchè solamente la folla suole intravedere aberrazioni 
e vergogne in seno alle minoranze che, sotto la minaccia pe- 
renne della persecuzione, devono procedere caute nella espli- 
cazione del loro programma e nella formulazione della loro fede. 

La presenza di un intervento estraneo, indisciplinato e in- 
sofferente, nello svolgimento procedurale della persecuzione, 
è rivelata ancora dalle numerose irregolarità sue dal pun- 
to di vista legale, che gli apologisti si diffondono a rile- 
vare e a biasimare. Più sensibili fra tutte il negato patro- 
cinio agli imputati e l’anormale uso del supplizio, quale mezzo 
di istruttoria. Tertulliano apostrofa con veemenza i pagani: 
«Se noi siamo così nocivi al bene pubblico quanto supponete, 
perchè non trattarci come gli altri sediziosi e gli altri delinquenti ? 
Quando altri sono imputati di delitti affini a quelli a noi attri- 
buiti, essi possono parlare in propria difesa o pagare eloquenti 
avvocati perchè li difendano. Solamente ai cristiani è vietato 
di dire qualsiasi parola intesa a perorare la loro causa, a di- 
fendere la verità, a prevenire un’ingiustizia. Ad un solo fine 
si bada: a soddisfare l’odio pubblico, strappando una confes- 
sione di fede, non già esaminando un’imputazione criminosa. 
In un processo voi indagate le circostanze di tempo e di luogo 
per valutare la reità. Nel caso nostro, nulla di tutto ciò: e pure 
sarebbe proceduralmente necessario investigare quanti infanti- 
cidî abbiano commesso i nostri imputati, quanti incesti consu- 
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mato, a quanti banchetti assistito, e con quali cuochi e con 
quali cani. Nè basta. Mentre infliggete la tortura a rei che vo- 
lete rendere confessi, a noi l’infliggete, non già per farci con- 
fessare il delitto, la professione cristiana, bensì per farcela 
rinnegare >» (1). 

Infine, che nel pubblico risiedessero le vere ragioni dell’o- 
stilità anticristiana è dimostrato dall’atteggiamento dei .primi 
imperatori. A prescindere da Nerone che colpisce i cristiani 
onde sviare da sè il sospetto di colpabilità nell’ incendio - im- 
plicitamente mostrandoci che al popolo non sarebbe dispiaciuto 
simile trasferimento di reità - l'intervento imperiale è, fino al 
tramonto del secondo secolo, diretto a frenare gli impulsi della 
folla e le denunzie degli spioni. A tale ispirazione obbedisce 
la lettera dell’imperatore Traiano a Plinio, legato della Bitinia, 
divenuta di recente provincia imperiale, contenente le note pre- 
scrizioni. « Non bisogna ricercare i cristiani; se denunciati e 
rei convinti, occorre punirli, con la riserva però che se qualcuno 
nega d’essere cristiano e dimostra la sua negazione, anche se 
sospetto nel passato, otterrà grazia col suo pentimento. Delle 
denunzie anonime, soggiunge il savio imperatore, mai deve te- 
nersi conto. Sarebbe un offrire un detestabile esempio, indegno 
del nostro tempo » (2). 

Più esplicito ancora è il rescritto di Adriano, diretto verso 
il 125 a Minucio Fundano, proconsole dell'Asia, sul medesimo 
argomento. « Non voglio che degli innocenti siano molestati, 
e occorre impedire che i calunniatori possano impunentemente 
esercitare il loro mestiere di briganti. Se i sudditi della pro- 
vincia vogliono sostenere a viso aperto le loro lamentele con-. 
tro i cristiani, accusandoli di qualche concreta mala azione di- 
nanzi al tribunale regolare, non proibirò loro di farlo. Ma non 
posso tollerare che si ricorra unicamente a petizioni e a solle- 
vazioni clamorose. È molto più regolare infatti che colui il quale 
presenta un’accusa, specifichi gli addebiti. Se sarà dimostrato 
che il denunciato ha agito contravvenendo alle leggi, gli saranno 


(1) Apolog., Ill. 
(2) Il testo in PREUSCHEN, op. cit., pp. 12-14. 
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inflitte pene proporzionate alla gravità della colpa. Ma in cambio 
sarà adottata ogni più scrupolosa cura perchè, in caso di de- 
nunzia calunniosa, il calunniatore sia punito nella maniera più 
esemplare » (1). Lo stesso Marco Aurelio, che non essendo scet- 
tico come Adriano nè indolente come Antonino, vigilò amoro- 
samente alla tutela della religiosità romana, gravò anche più 
la mano contro i denunziatori, sì che la leggenda ne ha tratto 
occasione per attribuirgli un rescritto, oggi concordemente ri- 
conosciuto apocrifo, nelle disposizioni tolleranti del quale sem- 
bra di presentire l’editto costantiniano (2). 

Tutta Ja tattica disciplinare degli imperatori si infrangeva però 
di fronte alla cupa ostilità della folla, avida di sangue cristiano. 
Proprio sotto il governo del mite imperatore filosofo, la storia 
cristiana primitiva registra una delle più selvagge scene di mar- 
tirio, narrata in un documento che costituisce il capolavoro 
dell’antica letteratura agiografica: la circolare della chiesa lio- 
nese. Nell’agosto del 177, in occasione della festa annuale del 
culto imperiale, approfittando dell’assenza del legato, il popolo 
di Lione, che detestava i cristiani, reclutati specialmente in seno 
alle numerose colonie di orientali, emigrati sulle sponde com- 
merciali del Rodano, si agita, scende in piazza, chiede tumul- 
tuosamente il massacro degli invisi seguaci del Vangelo. Il tri- 
buno della coorte ‘urbana, sopraffatto dal clamore pubblico, 
imprigiona quanti gli sono denunciati. La notizia della sommos- 
sa richiama senza indugio alla sua sede il legato, il quale inizia 
il procedimento penale. Qualcuno degli imputati cede e sotto 
le ineffabili sofferenze della tortura, nega il suo cristianesimo. 
Di più, alcuni schiavi pagani, imprigionati insieme ai loro pa- 
droni cristiani, posti anch’essi alla tortura, si accordano a con- 
fessare quanto i torturatori vogliono che confessino, e, come 
riferisce la lettera della comunità lionese, dichiarano che gli 
infanticidi, i pasti di carne umana, gli incesti ed altri misfatti 
abbominevoli, inesprimibili e inconcepibili, sono tra i cristiani, 
realtà. La conferma eccita al parossismo il furore della folla, 


(1) Ibid., pp. 14-17. 
(2) V. il BOUCHÉ - LECLERCO, op. cit., cap. IX- 
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la quale è una inconciliabile vendicatrice della morale, presunta 
offesa, quando i trasgressori di questa sono gruppi che essa 
odia, e i tormenti inflitti ai cristiani raggiungono i limiti con- 
cessi alle inesauribili risorse della ferocia umana. Impressio- 
nante sopratutto la costanza di una povera schiava cristiana, 
Blandina, che affronta con imperturbabile costanza le pene più 
raffinate, per finire sgozzata, mentre la folla, esterrefatta, mor- 
mora allo straziante spettacolo: « Mai fra noi fu visto un fragile 
corpo di donna sostenere con fermezza spasimi più cocenti!» (1). 

Ma le idee non furono mai soffocate nel sangue: ne tras- 
sero al contrario sostanziale alimento alla loro espansione. Se- 
condo il motto di Tertulliano, il sangue dei martiri fu seme di 
cristiani. L’odiata religione uscì rafforzata dalla prova sostenuta, 
affrontando l’effervescente ostilità del popolo, di fronte al suo 
cresciuto vigore; gl’imperatori, sull’inizio del terzo secolo, cam- 
biano il loro atteggiamento di moderatori delle persecuzioni, 
per assumerne direttamente l'iniziativa. Fra il 202 e il 203 Set- 
timo Severo proscrive la conversione al cristianesimo, cercando 
così di porre argine all’invadente proselitismo dell’invisa reli- 
gione. Sotto Massimino, fra il 235 e il 238, la persecuzione 
infierisce dovunque. Alla metà del secolo, Decio, l’execrabile 
animal, come lo chiamerà Lattanzio, tenta l’unificazione religiosa 
e impone a tutti i suoi abitanti una prova solenne di civismo 
religioso, un sacrificio agli idoli, un solo grano d’incenso get- 
tato sopra la brace ardente dinanzi alla immagine imperiale. 
Ai disubbidienti, tortura e morte. Il piano della persecuzione 
fu così freddamente concepito e coscienziosamente attuato che 
passò come un uragano sulla giovane chiesa, lasciando sul suo 
organismo tracce sensibilissime: numerosissimi i martiri, ma 
numerosi pure gli apostati, Ja cui debolezza doveva lasciare un 
imbarazzante strascico di recriminazioni e di controversie. Una 
diecina d’anni dopo Valeriano si studiava d’impoverire e di- 
sgregare le comunità. Seguì un quarantennio di calma. Ma 
quando Diocleziano, nel suo grandioso tentativo di riorganiz- 
zazione imperiale, sognò l’unità degli spiriti, scatenò nell’Im- 


(1) Abbiamo già sopra ricordato questa lettera. 
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pero la più lunga e la più cruenta di tutte le persecuzioni. Un 
primo editto del 303 mirava a spogliare i cristiani di tutti i 
diritti civili; un secondo, seguito a breve distanza, ordinava 
d'imprigionare tutti i membri del clero; un terzo infine, il de- 
finitivo, imponeva a tutti i cittadini di sacrificare agli dei (1). 

Fu il cimento supremo per la religione del Cristo: fu anche 
il supremo sforzo della società pagana, una di quelle crisi su- 
preme da cui una società esce ringiovanita o disfatta. Il paga- 
nesimo ne uscì pet capitolare. Mentre Diocleziano, sceso vo- 
lontariamente dal trono, si ritirava nel triste riposo di Salona, 
un giovane di grande ingegno, dall’animo astuto e calcolatore, 
ambiguo e utilitario, poteva constatare alla corte di Nicomedia 
prima, fra gli eserciti della Britannia e della Gallia poi, quanto 
sterile e vano fosse il tentativo d’infondere una nuova anima 
unitaria all’Impero, soffocando il cristianesimo nel sangue, e 
quanto maggiore saggezza politica fosse nel programma della 
libertà e dell'uguaglianza religiosa, inteso ad approfittare delle 
fresche energie che l’aborrita religione portava nel grembo. Il 
giovane, destinato a segnare nella storia una data memoranda, 
era Costantino. Salito all’Impero, avuta ragione di Massenzio, 
egli emanava con Licinio a Milano quell’editto famoso di tol- 
leranza, vero capolavoro di accorgimento politico, che dava 
al cristianesimo il riconoscimento ufficiale, a fianco del paga- 
nesimo, fino a ieri persecutore: 

« Essendo felicemente convenuti insieme io Costantino Au- 
gusto ed io Licinio Augusto, a Milano, onde discutere insieme 
quanto appartiene all’utilità e alla sicurezza pubblica, abbiamo 
creduto opportuno provvedere innanzi tutto a quanto sembra 
proficuo al maggior numero di sudditi e riguarda la riverenza 
dovuta alla divinità. Per questo decretiamo di dare ai cristiani 
e a tutti la libera capacità di professare la religione che cia- 
scuno preferisce, affinchè quanto di divino alberga nei cieli 
possa a noi e a quanti vivono sotto il nostro governo, placato 


(1) I testi relativi a queste date salienti nella storia delle persecu. 
zioni si trovano tutti disposti cronologicamente nella raccolta citata del 
Preuschen. 
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e propizio dimostrarsi. Riteniamo perciò con salutare e retta 
argomentazione che a nessuno sia contestata la facoltà di se 
guire la prassi cristiana o quella qualsiasi forma di culto da 
ciascuno prescelta come più confacente alla propria indole, onde 
la divinità suprema, alla venerazione della quale attendiamo, 
ci conceda in tutte le evenienze il consueto suo benevolo fa- 
vore » (1). 

Così l’editto costantiniano: l'epoca delle persecuzioni anti- 
cristiane era chiusa. Era chiusa anche l’epoca dell’intolleranza 
religiosa ? Non era trascorso un secolo e l’Impero dei Valen- 
tiniani e dei Teodosi, così strettamente associato al cristiane- 
simo, si faceva persecutore dei pagani e degli eretici (2). Il 
paganesimo, che sembra un retaggio degli stati assolutisti, ri- 
nasceva in più d’una forma e in più di una esplicazione della 
politica: e si faceva ripagare dal cristianesimo il riconoscimento 
e il favore accordatigli, chiedendo e ottenendo che la coscienza 
cristiana non insorgesse contro una nuova applicazione di quegli 
Stessi principii politici, che avevano ispirato nei primi tre se- 
coli la persecuzione contro il Vangelo di Cristo. Ma frattanto 
la Chiesa poteva con mirabile sapienza consacrarsi a un pro- 
gramma immenso di ricomposizone sociale, suscitando dal caos 
dei barbari i lineamenti di una futura rinnovata civiltà europea. 

Il sentimento e la fantasia di molti, più accessibili al sug- 
gestivo incanto della natura irritata, che allo spettacolo del suo 
lento e normale lavorio per cui si rinnovano ogni anno nel 
grembo della terra le sue misteriose capacità riproduttive; più 
disposti a provare l’orrida impressione d’un uragano, che ad 
ammirare l’impercettibile maturazione delle gemme; sono al- 
trettanto più proclivi ad estasiarsi dinanzi al forte esempio del 
martirio, a prostrarsi dinanzi a figure che guadagnarono il nim- 
bo mediante l’effusione del sangue, che ad apprezzare l’opera 


(1) II testo è riportato con lievissime varianti, dipendenti dalla ver- 
sione e, un po’, dall’indole speciale del vescovo di Cesarea, da LATTAN- 
zio (De mortibus persecutorum, XLVIII, 1) e da EuseBio, #7. E., IX, 9 
22. 1] primo è preferibile. 

(2) V. nel BoucHÈ- LECLERCQ gli ultimi capitoli. 
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insigne del rinnovamento e del progresso spirituale, compiuta 
nel sereno della pace cristiana. Un Ignazio, che procede impa- 
vedo dalle coste della Siria verso Roma, dove l’attendono le 
belve, impaziente di divenire come frumento maciullato dalle 
loro avide fauci (1); un Sisto II colpito a morte, mentre siede 
dignitosamente sulla cattedra, nell'ombra segreta d'una cata- 
comba suburbana; possono sembrare a costoro figure più am- 
mirevoli d’un Ambrogio, intento a modellare l’esistenza dei suoi 
fedeli sulle forme della pedagogia cristiana o di un Colombano, 
inteso a ridurre a mitezza evangelica gli istinti impetuosi di 
una popolazione barbarica. 

Chi istituisce simili raffronti non sarebbe nelle migliori di- 
sposizioni di spirito per giudicare serenamente il transito del 
cristianesimo da religione perseguitata a religione trionfatrice, 
chiamata a una vasta ricostruzione sociale. Senza dubbio rico- 
noscimenti solenni come quello conferito al cristianesimo dal- 
l’editto costantiriiano non sono conseguiti, e molto meno usati, 
senza scambievoli condiscendenze degli avversari della vigilia. 
La Chiesa postcostantiniana non poteva accingersi alla sua 
immane opera di civiltà senza uscire dal suo riserbo, senza 
mescolarsi intimamente agli uomini, senza abbandonate l’ormai 
inutile intransigenza che aveva accompagnato l'epoca dei suoi 
militanti eroi. Non mancano i deploratori del fatto, che rim- 
piangono la decadenza così segnata dei puri valori cristiani, 
di cui i primi tre secoli offrono la più appariscente applica- 
zione. Deplorano a torto. 

Lo storico deve sempre saper tutto comprendere, per trovar 
ragioni non spregevoli di potere in tutto qualcosa ammirare. 
Dai rapporti fra Chiesa e Impero nel quarto e nel quinto se- 
colo, rapporti d’alleanza solidale, doveva scaturire con le sue 
tetre ombre ma anche con il suo promettente crepuscolo, il 
medio evo; doveva scaturire la gloria luminosa del nostro Ri- 
nascimento. 

Lo storico, specialmente se italiano, non deve dimenticare 


(1) È la frase usata da Ignazio stesso nella lettera ai Romani, V. il 
testo nella « Bib'iotheca Sanctorun Patrum », 1, 2, p. 139. 
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che con gli elementi più vegeti e sani della civiltà romana, 
assoggettati al battesimo corroborante del Cristo, la Chiesa ha 
edificato, magistralmente, quella ricca civiltà di cui da venti 
secoli vive il mondo europeo, e attraverso la quale la sacra 
romanitas, il patrimonio più prezioso che la stirpe italica abbia 
ereditato dai padri latini, ha irradiato e irradierà sempre, im- 
peritura, dovunque. 


Il. 
Le ragioni. 


Indirizzando al Senato Romano la sua seconda apologia, 
Giustino narra così il fatto che lo ha indotto a redigerla. Una 
donna aveva un marito che viveva nel vizio, come essa stessa 
vi aveva vissuto antecedentemente. Istruita negli insegnamenti 
del Cristo si era corretta e cercava ormai di ridurre anche il 
suo sposo a sentimenti migliori. Invano: il marito perseverava 
nella sua esistenza di bagordi, alienandosi l’animo della consorte. 
Questa si convinse che sarebbe stata un’empietà grave con- 
dividere più oltre il talamo con un essere così abbietto, e volle 
separarsi da lui. Questo marito, osserva Giustino, avrebbe 
dovuto esser ben felice di veder la propria moglie, la quale 
viveva altra volta in maniera scandalosa, dedita al vino eda 
tutte le iniquità, por fine a tale condotta; avrebbe dovuto 
imitarla. Invece sporse denuncia contro di lei, come cristiana, 
e contro coloro che l'avevano iniziata alla nuova religione, e 
con ciò alla nuova esemplare vita (1). 

Fatti di questo genere debbono essersene verificati parecchi 
nella storia della primitiva propaganda cristiana. Tertulliano 
ne ricava un’ invettiva efficace contro i pagani: « Siete così cie- 
chi nell’odio del nome cristiano, che credete di aver tolto alla 
nostra virtù innegabile ozni pregio, rinfacciandoci il presunto 


(1) V. il testo di Giustino nella edizione di L. PAUTIONY, Justi;t: 1,50- 
logies, nella collezione dei « Textes et documents pour l’étude historique 
dn christianisme » Paris, Picard, 1994, p. 149. 


Id 


‘obbrobrio della nostra professione religiosa, a voi così invisa. 
Dite: il buono e saggio Lucio si è fatto cristiano, e trasecola- 
te di meraviglia. Non vi chiedete più tosto se Lucio non si é 
fatto cristiano perché buono e saggio; o se non é buono e sag- 
gio perchè cristiano. Vedete uomini e donne cambiar regola di 
vita, venendo a noi, ma nessuna nostra virtù vale a colmare 
le profondità del vostro irriducibile odio, « tanti non est bonum, 
quanti odium christianorum » (1). 

Il fatto sorprende anche noi, per quanto tardi spettatori della 
singolare polemica. Quali le ragioni del furibondo odio anti- 
cristiano nei primi tre secoli imperiali? Sul terreno della con- 
troversia giudirica, il quesito si trasforma nell'altro: in virtù 
di quale potere e secondo quali prescrizioni legali i magistrati 
imperiali hanno potuto procedere contro i confessori della fede 
cristiana, e nonostante la specchiata illibatezza della loro vita 
morale, hanno potuto condannarli? Con qual dettato di codice 
Spiegare quel’arcanum imperii che é costituito dalla intolleran- 
za verso il cristianesimo, religione altamente moralizzatrice, in 
confronto della illimitata tolleranza romana per le religioni av- 
ventizie, così spesso corrompitrici, nell'epoca imperiale? 

Additare nella massa pagana il principale responsabile del 
sangue cristiano; trasferire, almeno nei primi due secoli della 
propaganda evangelica, l’iniziativa persecutrice dagli orga- 
ni ufficiali dell’autorità politica nella folla anonima e irragio- 
nevole, non può davvero costituire una spiegazione esauriente 
del penoso fenomeno. La folla sovraeccitata potrà strappare 
ai poteri costituiti, in un’ora eccezionale di turbamento, una 
condanna affrettata. Ma un potere politico che normalmente 
rimettesse l'esercizio della giustizia agli umori della folla, che 
non cercasse di reprimerne gli sdegnì inconsulti o di ridurli 
ad una disciplinata forma di legalità, compirebbe il proprio 
suicidio. Ora i poteri costituiti, forti di una tradizione storica, 
raramente si suicidano, preferiscono spegnersi soffocati nel 
sangue. Meno di ogni altro il potere romano era capace di ab- 
bandonarsi a far gettito dei suoi fondamentali diritti. A qual 


(1) Apolog., UIL. 
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norma legale adunque si attenne nel giudicare i cristiani e 
coprire ed avvalorare di un titolo giudirico l’attitudine perse- 
cutrice ? 

Tra le numerose controversie agitate intorno alle origini 
del cristianesimo, quella accesasi intorno a tale quesito ha 
assunto negli ultimi tempi uno sviluppo e una importanza con- 
siderevolissimi. Le opinioni dei critici sono in proposito discordi. 
Possono però ridursi a tre tipi principali: il sistema che invoca 
a soluzione del problema l’ insieme delle leggi ordinarie, valide 
contro i delitti comuni; l’altro che suppone una legge d’ecce- 
zione, emanata appunto per proscrivere il cristianesimo come 
tale; infine l'opinione che scorge nella persecuzione anticristia - 
na un semplice provvedimento di polizia, reso possibile dal 
l’indeterminato diritto della coercizione (1). La prima teoria, 
patrocinata con copiosi argomenti da Edmondo Le Blant (2), 
sostiene dunque che i cristiani, nello stesso esercizio normale 
della loro religione, incappavano necessariamente in qualche 
articolo del codice penale. Così le loro riunioni religiose o 
fraterne apparivano ai pagani come conventicole vietate, vere 
associazioni a delinquere, passibili delle piu gravi penalità; 
gl’infanticidi e gli incesti, di cui si diceva fossero occasione 
le loro agapi religiose, erano contemplate come delitti capitali 
dalle leggi penali romane e gli esorcismi cristiani erano conside- 
rati come pratiche illecite di magia; infine rifiutandosi di o- 
norare gli dei, di bruciare incenso in loro nome, di giurare per il 
genio imperiale, i cristiani si rendevano colpevoli del delitto di 
sacrilegio, di lesa maestà imperiale. Quindi la persecuzione anti - 


(1) Vedi A. CRIVELLUCCI, Storia delle relazioni tra lo Stato e la Chiesa, 
Bologna, Zanichelli, 1885. Una accurata esposizione dello stato della 
controversia fino a un decennio fu fatta dal CALLEWERT, nel suo articolo: 
Le délit de christianisme dans les d’ux premiers siècles, pubblicato dalla 
« Revue des questions historique >», 1903, pp. 28-55. Cf. A LINSENMAYER, 
Die Bekampfung des Christentums durch den ròmischen Staat, bis zum 
Tode des Kaisers Julian, Miinchen, Lentner, 1905. 

(2) Sur les bases judiriques des poursuites dirigées contre les martyrs, 
nei « Comptes-rendus de l’Académie des Inscriptions », nuova serie, to. 
dI, pp. 358-373, Paris, 1866. 
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cristiana non rappresenta l’ pplicazione di leggi eccezionali: ri- 
entra bensì nella procedura normale del diritto pena-le romano. 

Il secondo sistema invece, difeso con singolare costanza ad 
Paolo Allard (1), invocando sopra tutto le testimonianze di 
Tertulliano, pone alla base del regime persecutorio una legge 
penale d’eccezione, la quale proibiva formalmente d'essere cri- 
stiani. Per questo anzi la professione di cristianesimo costituiva 
un delitto che il giudice doveva punire con la pena capitale 
qualora esso potesse essere giudiricamente constatato, mediante 
la confessione dell’accusato. Tale legislazione eccezionale dove- 
va esistere già prima del rescritto di Traiano a Plinio; molto 
probabilmente era stata emanata da Nerone, e rimase in vigore 
durante i primi due secoli, se non fino a Decio, che inaugurava 
indubbiamente una nuova, più severa legislazione. I rescritti 
imperiali, da Traiano fino a Marco Aurelio, mirano esclusiva- 
mente a disciplinare l’applicazione della legge neroniana, secon- 
do ie esigenze dell’ordine pubblico e la natura specialissima del 
delitto di pensiero che essa tendeva a reprimere. 

Infine, sulle orme di Teodoro Mommsen (2), la maggioranza 
dei critici moderni, specialmente tedeschi, sostiene che i cristia- 
ni potevano essere condannati e furono di fatto condannati talora 
in base alle prescrizioni legali esistenti contro alcuni delitti di 
diritto comune, primo fra tutti quello di lesa maestà. Ma tale 
procedura legale e giudiziaria non fu la procedura ordinaria. 
La repressione anticristiana fu normalmente attuata mediante 
l'applicazione di semplici misure amministrative di polizia. 
Occorre ricordare come i magistrati romani che partecipavano 
all’imperium, i governatori delle provincie per esempio, rivesti- 
vano, oltre alla loro giurisdizione criminale, un potere arbitrario 
di polizia, molto esteso, lo ius coercendi, considerato come una 
legittima arma di difesa della società contro gl’individui. In virtù 
di tale potere, il magistrato poteva decretare di proprio arbitrio 
tutti i provvedimenti che giudicava necessari o semplicemente 


(1) Zfistoire des Persécutions, Paris, Lecoffre, 1885-1897. Cf. dello stes- 
so autore Dix /econs sur le martyre, c. III, Paris, Lecoffre, 1907. 

(2) L’ articolo nel quale il grande storico espose il suo pensiero e 
che segnò una data decisiva nello svolgimento della controversia, ap- 
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utili al mantenimento dell'ordine o alla tutela scrupolosa del 
carattere nazionale della religione. Poteva giungere anzi a costrin- 
gere con la forza tutti i subordinati all’obbedienza, infliggendo, 
se occorreva, ai renitenti, ai recalcitranti, qualsiasi pena non 
contraria alle leggi o ai costumi. Mentre il giudice criminale è 
vincolato, nella esplicazione del suo potere giudiziario, all’os- 
servanza delle leggi penali che definiscono il delitto, fissano la 
procedura, stabiliscono la pena, il magistrato che fa uso del 
suo diritto di coercizione, cita, inquisisce, giudica e punisce di 
suo arbitrio, coglie l’insubordinazione quale egli la intende, 
prosegue o sospende a capriccio il processo, assolve o condan- 
na a questa O a quella pena, sempre poggiando su un apprez- 
zamento personale delle esigenze dell'ordine e della sicurezza 
pubblica (1). Con la sua insuperata competenza nel campo della 
storia e della legislazione romana, il Mommsen ha asserito che 
gli abusi d’indole religiosa sono stati costantemente repressi 
da Roma mediante misure di polizia (2). Tutto lascia supporre 
che il medesimo sistema sia stato seguito nel trattamento invalso 
verso i cristiani. In realtà nella repressione ostinata della nuova 
fede, non vengono invocate leggi penali che proscrivano, senza 
limitazioni, la religione del Vangelo, nè riusciamo a intravedere 
decreti che definiscano la professione cristiana come un imper- 
donabile delitto. I governatori delle provincie sono i veri arbitri 
della persecuzione. L’intervento degli imperatori costituisce un 
semplice provvedimento amministrativo, destinato a disciplinare 
d'esercizio dello ius coercendi. Mai nei rescritti appare la nozione 
specifica o la denominazione giuridica di un delitto cristiano; 
come mai ritroviamo nella procedura la parvenza di una rego- 
larità legale. L’intento preciso degli apologisti, nei loro rinno- 
vati sforzi letterari e polemici, è appunto quello di sottrarre la 
causa dei cristani al capriccioso arbitrio della coercizione, per 


parve nel 1890 nella « Historische Zeitschrift » (to. LXIV, pp. 389-429) 
col titolo: Der Religionsfrevel nach romischen Recht. 
(1) Cf. T. MoMMSEN, Disegno del diritto pubblico romano, traduzione 
e postille di P. BONFANTE, Milano, Vallardi, I. IV, c. 2, p. 256 e segg. 
(2) T. MOMMSEN, Romisches Strafrecht, Leipzig, 1899, pp. 537-594. 
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sottoporla invece alle regole procedurali fisse dei tribunali cri- 
minali ordinari. I cristiani primitivi nulla avevano da temere da 
una istruttoria che avesse cercato di assodare quanto di vero 
si contenesse nelle orribili accuse, con cui erano colpiti dal 
pubblico ignaro e malevole: tutto invece potevano attendersi 
dagli ufficiali di polizia preoccupati dal dovere di tutelare nella 
maniera più vigile l'ordine delle provincie sottoposte, onde non 
incorrere nella disgrazia fatale di Cesare; dal desiderio di in- 
graziarsi gli elementi più turbolenti , e quindi più autorevoli, 
delle popolazioni sorvegliate. 

Queste dunque le varie valutazioni giuridiche della perse- 
cuzione anticristiana. Uno storico della Chiesa antica, dei più 
insigni, ha definito il dibattito una poco utile controversia di 
parole (1). L’apprezzamento però suona ingiusto. No: muoven- 
do all’ indagine delle premesse legali che conferirono un’appa- 
renza di legalità alle persecuzioni, i critici non si sono sbiz- 
zarriti in una insulsa controversia verbale: si sono accinti, più 
tosto, mi sembra, ad affrontare un oscuro problema di anime. 
Nel conflitto politico e religioso che la coscienza pagana ha 
impegnato con la coscienza cristiana, quali parole della legge 
o quale istituto giuridico, hanno legalizzato la sopraffazione 
che il potere di Roma ha tentato di compiere sul nascente nu- 
cleo di seguaci del Vangelo ? Forse il significato e la portata 
del problema vengono singolarmente rimpiccioliti se tutto l’ im- 
meenso dramma sanguinoso che occupa i primi due secoli della 
storia cristiana è spiegato con poche parole di una presunta 
legge neroniana o con le tradizionali prescrizioni che colpivano 
i rei d’infanticidio o d’incesto. Senza dubbio se i documenti 
suffragassero in maniera inoppugnabile l’una o l’altra opinione, 
contro di essi nulla varrebbero le nostre preferenze teoriche. 
Ma la tesi di una istituzione neroniana, da cui traggano una 
spiegazione giuridica uniforme così le stragi di Roma come 
quelle di Scilli, i martiri di Lione e di Smirne, l’ecatombe dei 
cristiani della Bitinia, in Egitto o nell’Africa proconsolare, non 
ha a suo favore che qualche ambigua frase di Tertulliano; men- 


(1) DUCHESNE Z7istoire ancienne de PÈglise, I, p. 109. 
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tre la tesi dell’applicazione pura e semplice delle ordinarie pre- 
scrizioni criminali ha in suo favore semplicemente quelle accuse 
lanciate contro i cristiani primitivi, le quali in realtà, nella difesa 
degli apologisti che le raccolgono, rappresentano lo sfogo del 
livore popolare, più che i capi di accusa specificamente formulati 
dai rappresentanti del potere imperiale. Sicchè l’appello ad una 
applicazione del vago ius coercitionis appare come la più pro- 
babile spiegazione giuridica della persecuzione dei primi due- 
centocinquanta anni di vita storica cristiana. 

Tale ipotesi, oltre ad essere in certo modo corroborata dal- 
l'esclusione delle altre due, è suggerita dall’indole stessa dei 
rescritti di Traiano e di Adriano, tendenti a disciplinare i pro- 
cedimenti della polizia, sempre inclinata ad abusare dei suoi 
elastici poteri, anzichè ad interpretare leggi esistenti, è confer- 
mata dal piano delle principali apologie, con le quali appunto 
uomini forti di dialettica e di erudizione, come Giustino e Ter- 
tulliano, mirano a ottenere che i cristiani siano giudicati dai 
tribunali criminali nelle loro azioni, anzichè da poteri sommari 
che ritengono la loro professione religiosa come l'equivalente 
della capacità a delinquere, del sovversivismo, dell’antiromanità. 
Infine è mostrata come la più plausibile, dal complesso delle 
esperienze cristiane che ponevano realmente la nuova coscienza 
etica e politica scaturita dal Vangelo, in perfetta antitesi con 
le esperienze politiche e religiose del paganesimo romano. L'an- 
titesi va studiata nei suoi molteplici fattori, nel suo reale am- 
bito, perchè vi si possano scorgere le ragioni di incompatibilità 
fra l'Impero, con le sue esigenze politiche e sociali, e il cristia- 
nesimo, con le sue idealità e Ia consapevolezza dei suoi destini. 

Innanzi tutto l'insegnamento cristiano portava nelle tavole 
dei valori etici correnti un rivolgimento profondo. Predicava 
virtù che il mondo pagano ignorava, quando non disprezzava; 
stimolava l’interesse dello spirito verso una sfera interiore, tra- 
scurata se non del tutto vilipesa, accendeva nei cuori un sen- 
so di fratellanza umana, che avrebbe fatto sorridere di compas- 
sione il più elevato discepolo d’Aristotele; infine, spostando le 
finalità della vita verso una mèta trascendente la morte, capo- 
volgeva tutte le regole della condotta. Ma se la sua predica- 
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zione si fosse indirizzata all'individuo, imponendogli un compito 
nuovo nella esplicazione della sua vita interiore, forse l’irritazione 
pubblica contro il nuovo verbo morale non sarebbe stata così 
insofferente e così permalosa. Anche lo stoicismo trasformava 
molte tra le estimazioni correnti del vivere. Sul terreno della 
purificazione interiore, i Ricordi di Marco Aurelio e il Manuale 
di Epitteto hanno prescrizioni che arieggiano da vicino i pre- 
cetti di alcune forme dell’ascetica cristiana. Non è dunque nel 
dissidio etico il germe più fruttifero del contrasto cruento fra 
Roma e il Vangelo. 

Bisogna più tosto ricordare che il cristianesimo è entrato 
nell'Impero non solo come sforzo operoso di redenzione indi- 
viduale, ma anche come energia sociale; i suoi seguaci hanno 
posseduto fin dall'inizio la salda coerenza di un gruppo, hanno 
espresso la coscienza di popolo nuovo, fornito di una fede, di 
una speranza, di un programma, che miravano a inoculare nel 
mondo circostante, per soppiantarlo, superandolo. 

Ora le società organizzate possono consentire all’individuo 
qualsiasi sogno personale di rinnovamento interiore; possono 
permettere all’ozio della sua solitaria meditazione il piano di 
qualsiasi palingenesi umana: sanno benissimo che Diogene nella 
sua botte non è pericoloso, e che, alla prima minaccia di pe- 
ricolo, potranno rinchiuderlo con gli alienati. Ma le società 
organizzate sono misoneiste, venerano le tradizioni su cui sono 
basate, odiano ogni tentativo che sia compiuto collettivamente 
der elevarne il tenor di vita. E se il riformatore esce dal silenzio 
della sua spirituale contemplazione e avvincendo col suo fascino 
le folle le sospinge verso una forma superiore di vita, la società 
che si rispetta, disperde l’importuno assembramento e tenta di 
spezzare nelle mani del nuovo Mosè la tavola dei suoi nuovi 
valori. L'Impero romano poggiava sopra una concezione edo- 
nistica della vita; aveva bisogno, per sussistere, della schiavi- 
tù, del politeismo, del culto imperiale. Finchè tutte queste so- 
stanziali sue esigenze erano rinnegate nella predicazione persona- 
le di Gesù, poteva permettersi, nella persona del suo procuratore, 
di cercare di salvare il mite Nazareno dalla furia dei giudei, 
facendolo passare per pazzo; o nella persona di Gallione, po- 
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teva permettersi, quando erano rinnegate nel magistero di Paolo, 
di rimandare accusato e accusatori a sbrigare la loro sciocca 
vertenza fra le pareti della sinagoga. 

Ma quando le vie dell'Impero cominciarono ad essere bat- 
tute per lungo e per largo dagli annunziatori della buona novella; 
quando il pubblico, che è per novantanove centesimi sempre 
conservatore, scoprì l’attentato che i cristiani stavano compiendo 
contro le forme etiche su cui era poggiata l'esistenza quotidia- 
na, si levò in armi e li denunciò come pericolosi all’ordine 
collettivo e all’incolumità dell'Impero; l’ Impero, a malincuore 
prima, risolutamente poi, dovette intervenire, e intervenne con 
tutto lo spiegamento dei suoi mezzi repressivi. L’esito fu quale 
è riservato a coloro che cercano di soffocare con i calcoli della 
loro piccola politica le libere ascensioni della vita: il fallimento. 
Ma la facoltà più rara nei governanti è la preveggenza e fu 
necessaria la sconfitta di Diocleziano, perchè Costantino, più 
astuto dei predecessori, abrogasse le misure vessatorie dei per- 
secutori. | 

Eredi di una tradizione religiosa circoscritta da rigide bar- 
riere etniche, il giudaismo; partecipi di una fede e di una 
speranza messianica che avevano il loro fulcro nella nozione 
del regno di Dio; i cristiani asserirono fin dagli esordi di avere 
ereditato i diritti della razza giudaica, di aver tolto ad essa i 
privilegi spettanti al popolo eletto, alla stirpe santa, al popolo 
di Dio. La letteratura cristiana primitiva dimostra a chiare note co- 
me i credenti nel Vangelo recarono nel mondo, in sul nascere, una 
spiccata coscienza di classe. Le lettere Paoline come I’ Apocalissi. 
il Pastore di Erma come le Apologie di Aristide e di Giustino, af- 
fermano recisamente che la stirpe dei cristiani risale misticamente 
ad origini anteriori al mondo, che anzi il mondo è stato crea- 
to per essa. San Paolo pone nettamente a fianco ai circoncisi 
e agli incirconcisi la creazione nuova, la Chiesa del Cristo. Nè 
basta: alla fantasia ardente e colta del convertito di Damasco, 
il popolo cristiano non solamente appare come terzo popolo 
allato agli altri due; bensì si presenta anche come popolo che 
ha inaugurato, col suo ingresso nel mondo, la nuova fase della 
storia umana, che si avvia ormai al suo supremo compimento. 
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Cristo, il nuovo Adamo, ha spiritualmente generato la nuova 
umanità, destinata a trasfigurare e fondere in una mistica uni- 
tà suprema le vecchie differenze nazionali, politiche, sociali. 

Il mondo romano acquistò una sollecita percezione del nuovo 
organismo che si veniva amalgamando in seno alla collettività. 
E al ceto giudaico, considerato già come gruppo etnico e civile 
a parte, «secundum genus», aggiunse il « tertium genus», il 
ceto cristiano, sorto dal ceppo giudaico, conservante dal suo 
gruppo d'origine i caratteri più ripugnanti per il romano, quel 
che i pagani chiamavano ateismo ed era teismo più puro, e 
quell’indifferenza al fasto mondano che i pagani chiamavano odio 
del genere umano, ed era invece amore degli umili e dei disere- 
dati. In uno scritto contemporaneo dell’Apologetico, Ad nationes, 
Tertulliano ci dà la sua testimonianza sull’ uso di tale designazio- 
ne; e in un opuscolo di dieci anni dopo, lo Scorpiace, destinato 
all’apologia del martirio, lo stesso apologista cartaginese descri- 
ve uno scatto anticristiano del popolo adunato nel circo e gri- 
dante: « Fino a quando sarà tollerata fra noi la terza stirpe? » 

Ma il nuovo popolo cristiano ambiva contrassegni specifici 
che potevano suonare ad orecchie pagane come un insolente 
affronto. Era insieme il popolo più giovane e più vecchio; por- 
tava con sè l’arca del futuro e dell’eternità. Se qualcuno avesse 
lanciato il rimprovero: siete dei giudei degeneri, i cristiani 
potevano tranquillamente replicare: noi siamo la comunità del 
Messia e quindi gli autentici Israeliti. E per chi asseriva: voi 
siete semplicemente dei giudei, pronta era la risposta: noi siamo 
una nuova creazione e un popolo nuovo. Che se al contrario 
veniva loro rinfacciata la novità dell’ insegnamento, la mancanza 
di una storia, potevano prontamente replicare: in apparenza 
soltanto noi siamo il popolo di ieri, perchè la nostra vita na- 
scosta, ma non per questo meno reale, rimonta alle origini 
stesse del mondo e precede quella di tutti gli altri popoli, per- 
chè noi rappresentiamo il popolo primordiale di Dio. E a chi 
sentenziava: voi non meritate di vivere, i cristiani rispondevano 
sdegnosamente: noi vogliamo morire per vivere, perchè siamo 
cittadini di un mondo avvenire e nutriamo cieca fiducia nel 
trionfo della nostra risurrezione. 
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La profonda coscienza di costituire il popolo primigenio, 
si esprimeva principalmente tra i cristiani con una autonoma 
e caratteristica foggia di vita. Nella lettera ai Filippesi san Paolo 
afferma con solennità: «La nostra città è nei cieli ». E l’epi- 
stola agli Ebrei commenta: « Non possediamo qui la nostra 
città permanente, attendiamo bensì la futura ». Ispirati da simile 
senso della caducità terrena e della provvisorietà dell’esistenza 
materiale, i cristiani si considerano pellegrini e stranieri nel 
mondo; assorti nella fede, rifuggono dai suoi interessi e dalle 
sue preoccupazioni, con lo sguardo proteso verso quel regno 
ultramondano, alle cui soglie si affrettano. Simile atteggiamento 
ha la sua più recisa espressione nella prima similitudine di 
Erma: due città con i due rispettivi sovrani, si levano l’una 
di fronte all’altra, la città terrena e la città celeste. Il cristiano 
nulla deve avere in comune con la prima e il suo sovrano: il 
diavolo; tutta la sua esistenza deve svolgersi in una opposizione 
irriducibile alla vita, agli ordinamenti, alle leggi della città ter- 
rena. Già nelle lettere apostoliche, più che qualunque schema 
dogmatico, viene posto in rilievo il dovere di una condotta 
illibata, che faccia risplendere i cristiani come tante luci in 
mezzo ad uomini corrotti e traviati. Non come i gentili, nè pure 
come i giudei, bensì come il popolo sacro a Dio, ecco la nuova 
parola d'ordine. Tutti gli aspetti della vita, fino ai più intimi 
e ai più umili, vengono posti sotto la disciplina dello spirito 
e novellamente ordinati. Bisogna leggere la Dottrina dei dodici 
apostoli, le apologie di Giustino, di Aristide, di Taziano, per 
constatare, ammirando, a qual supremo idcale di perfezione 
etica, si ispirassero le prime generazioni cristiane (1). In mezzo 
alle quali la coscienza di possedere uno speciale ordinamento 
di vita si afferma nel concetto di costituire la milizia del vero 
Dio e del Cristo. Tale concetto, suggerito già da san Paolo 


(1) Per queste ultime pagine abbiamo attinto largamente dall’esau- 
riente capitolo di A. HARNACK, L’annunzio del popolo nuovo e della «ter- 
za stirpe » (la coscienza storicopolitica della cristianità) e dalla sua ap. 
pendice, / Cristiani come «terza stirpe» giudicati dai loro avversari, 
nell’opera; Missione e propagazione del cristianesimo nei primi tre secoli, 
trad. it. di P. MARRUCCHI, Torino, Bocca, 1906, 1. II, c. 6. 
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nella lettera agli Efesini, troverà i più alacri assertori in Ter- 
tulliano e in Cipriano. Anzi non è in proposito avventato il 
sopporre che il significato dell’appellativo di « pagani», attri- 
buito dai cristiani ai gentili, non sia quello di abitanti delle 
campagne, che il vocabolo possiede in Cicerone e in Orazio, 
bensì quello di borghesi in opposizione a soldati, nel quale 
l'’usano Plinio e Giovenale. Tertulliano proclama infatti: «Dinan- 
zi a Cristo, il fedele, anche se borghese, è soldato: miles est 
paganus fidelis: mentre borghese è il soldato infedele: paganus 
est miles infidelis » (1). 

La consapevolezza della loro dignità corporativa era così 
profonda nei cristiani antichi da non rifuggire dall’accettarne 
i corollari più audaci. I loro scrittori si sforzano concordemente 
di dimostrare, talora con i più patenti anacronismi, che le no- 
zioni filosofiche, le pratiche cultuali, le norme del vivere civile 
adottate in seno agli altri popoli, erano semplici plagi della 
religione cristiana nelle loro parti sane ed encomiabili; mise- 
rabili sciocchezze e conati sterili negli elementi irriducibili al- 
l'insegnamento cristiano. Da questo punto di vista nessuno 
scettico ha redatto più ironica critica della filosofia antica, di 
quella stesa da Taziano nel suo Discorso e da Ermia nella 
sua Beffa. 

Simile elevata coscienza delle proprie origini e dei propri 
destini; simile preoccupazione di foggiare la propria esistenza 
su un tipo ben superiore all’ etica comune, dovevano irritare 
la massa pagana, con cui i cristiani si trovavano in quotidiano 
contatto. La massa odia per istinto i mentori importuni che 
le rimproverano, con ia parola e con l’esempio, le sue abbiet- 
tezze e le sue finalità materiali. E la massa pagana fu agevolata 
nello sfogo violento della sua irritazione dal fatto che in un 
movimento così vasto come il Cristianesimo primitivo non man- 
carono le correnti sediziose, che poterono far credere a giudici 
non sereni, ma prevenuti e disposti a fraintendere, celarsi nella 


(1) Cf. A. HARNACK, Militia Christi: die christliche Religion und der 
Soldatenstand in den ersten drei Jahrhunderten, Tiibingen, Mohr, 1905, p. 
66 e segg. Il passo di Tertulliano è nel De corona militis, 11. 
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propaganda del Vangelo un imminente pericolo per l'incolumità 
dello Stato romano. 

La critica recente ha dimostrato esaurientemente come la 
sublime predicazione di Gesù ha dato origine a copiose inter- 
pretazioni. Allato alla esplicazione paolina o giovannea, mistica, 
sacramentale, soteriologica, noi troviamo in seno alla società 
cristiana nascente correnti più edonistiche e materiali, che rac- 
colgono non scarso nucleo di seguaci e che potevano senza 
difficoltà far coinvolgere in una medesima condanna il cristia- 
nesimo totale, in seno al quale pure rappresentarono ben presto 
una semplice e scismatica minoranza. 

Tra queste correnti, la millenaristica dovette più di ogni 
altra riuscire ostica ai poteri costituiti. Essa aspettava come 
imminente una radicale palingenesi cosmica, in seguito alla 
quale il Cristo, riapparendo nel mondo, avrebbe inaugurato un 
gaudioso regno messianico destinato a durare mille anni, al 
quale sarebbero stati ammessi i soli cristiani, chiamati a godervi 
una felicità materiale senza pari (1). Ora, se si pensa che la spe- 
ranza di miglioramenti sociali, comunque ottenuti, se diffusa 
in aggruppamenti numerosi, rappresenta sempre una eminente 
forza di rivoluzione, si comprende come la speranza millena- 
ristica, di cui trapelava, sfigurata, la voce tra i pagani, doveva 
eccitarli a sdegno sempre più vivo contro i cristiani. Nè tra i 
seguaci del millenarismo vanno annoverati soltanto individui 
di bassa estrazione, rappresentanti di quel ceto di nullatenenti, 
disposto ad abbracciare con entusiasmo ogni annuncio che apra 
ai suoi occhi impazienti la prospettiva di un migliore avvenire. 
Giustino, uno dei più antichi e più colti apologis:i, scrivendo 
al tempo di Adriano, afferma che l’aspettativa millenaristica è 
indispensabile alla piena professione cristiana, e si sforza di 
dimostrarla immune da ogni pericolo di sovversivismo (2). Po- 
chi anni prima un buon vescovo di Gerapoli nell’Anatolia, 
Papia, aveva di quella aspettazione fatto una difesa in piena 


(1) Cf. art. « Millennium » nella Encyc/opaedia Biblica del Cheyne 
(2) V. il Dialogo con Trifone nella edizione di G. ARCHAMBAULT 
(Paris, Picard, 1909, vol. II, c. 80. p. 36; e la prima Apo/ogia, ed. cit., p. 19. 
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regola, con un'opera dal titolo molto significativo: Spiegazio- 
ne delle sentenze del Signore. Purtroppo l’opera di Papia, come 
moltissime altre opere delle correnti cristiane primitive difformi 
dalla tradizione ortodossa, è perduta. Ma Ireneo di Lione, una 
delle più illustri figure dall’episcopato precostantiniano, anch’egli 
millenarista convinto, ce ne ha conservato tratti di singolare 
importanza. « Verranno giorni », aveva annunciato il placido 
sognatore della Frigia, pretendendo di riferire detti del Signore 
intorno all'imminente regno, « verranno giorni nei quali le vi- 
gne contaranno diecimila viti ciascuna, e ogni vite avrà diecimila 
tralci, ogni tralcio diecimila grappoli, ogni grappolo diecimila 
acini, ogni acino spremuto darà venticinque metrete di vino. 
E quando alcuno dei santi coglierà un grappolo, il grappolo 
vicino esclamerà: io sono migliore, prendimi, benedici in me 
il Signore. Similmente ogni chicco di frumento genererà dieci- 
mila spighe, ogni spiga diecimila grani, ogni grano cinque me- 
dimni di farina. Lo stesso si dica dei frutti, dei semi, delle 
erbe di ogni genere». «E», continuava a spiegare Papia, 
« perchè Giuda il traditore, non prestava fiducia e domandava: 
in qual modo sarà da Dio concessa questa miracolosa fertilità? 
il Signore rispose: lo vedranno i miei seguaci, che saranno 
ammessi nel regno » (1). 

Il ritardo nell’instaurazione del regno doveva portare neces- 
sariamente i millenaristi a valutare la funzione di Roma e del 
suo governo nei piani della Provvidenza. Roma è apparsa sotto 
molteplici aspetti dinanzi alla mentalità cristiana primitiva: ri- 
cordandoli, tocchiamo forse il lato più significativo, per l’in- 
telligenza delle persecuzioni, nel confronto tra l’anima civica 
romana e l’anima cristiana. 

Adolfo Harnack ha osservato giustamente che la coscien- 
za politica della chiesa nascente ebbe quali presupposti questi 
tre elementi: innanzi tutto la concezione giudaico-apocalittica, 
la quale sembrò per un istante prevalere in seguito all’imposto 
culto dell’imperatore e agli orrori della persecuzione; in secon- 
do luogo il fatto del rapido passaggio del Vangelo dai Giudei 


(1) Contro le eresie, ed. HARVEY, Oxford, 1857, I. V. 
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ai Greci, e una certa affinità elettiva fra Cristianesimo ed El- 
lenismo, come pure fra Chiesa e Stato mondiale romano; infine 
la caduta e rovina di Gerusalemme e dello stato giudaico. Il 
primo di questi elementi è antitetico agli altri due; di qui le 
contradizioni che accompagnano lo svolgimento della coscienza 
politica nella chiesa primitiva (1). 

Se san Paolo, in un oscuro tratto della seconda lettera ai 
Tessalonicesi, sembra considerare l'Impero romano come la 
potenza frenatrice, la quale ritarda l’ultima desolazione e pro- 
crastina la venuta dell’Anticristo (2); se il medesimo apostolo 
di Tarso, nella lettera ai Romani, tesse, con fine senso dell’op- 
portunità, l’apologia del potere costituito; se il Vangelo di Lu- 
ca pone in un riavvicinamento, che non è antagonistico, l’im- 
pero di Augusto, il salvatore terreno, e la nascita di Gesù, il 
salvatore celeste; se Giustino riconosce che la finalità dell’ Im- 
pero, la « pax romana», é buona, e addita i cristiani come i 
suoi più efficaci cooperatori; se infine il vescovo Melitone di 
Sardi, scrivendo al tempo di Marco Aurelio, dichiara solenne- 
mente che lo Stato romano e la religione cristiana sono stretti 
l'uno all'altro da un vincolo quasi fraterno e procedono di parl 
passo, costituendo insieme la nuova fase della storia umana; 
tutta un’altra copiosa tradizione, in seno al cristianesimo pri- 
mitivo, nutrisce il più esasperato odio per Roma e il suo Impero, 
invocando su di essa l’ira fulminatrice di Dio. Ora, dato l’at- 
teggiamento ostile della coscienza pubblica di fronte al cristia- 
nesimo, date quindi le sue prevenzioni e i suoi pregiudizi, noi 
non siamo audaci pensando che i rappresentanti della seconda 
tradizrone dovevano apparire ai pagani, più sinceri, e dovevano 
fatalmente destare ed alimentare l’allarme dell’autorità imperiale. 

Durante il regno di Domiziano, mentre era ancora fresco 
il ricordo dei martirî ineffabili sostenuti dai cristiani di Roma 
nei giardini vaticani; mentre per tutto l’Impero il culto impe- 
riale suscitava sempre più vivamente l’ira giudaica e cristiana; 
il veggente dell’Apocalissi lanciava in un tratto della sua vi- 


(1) Missione ecc., p. 196. 
(2) II ai Tessalonicesi, II, 5-7. 
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sione, una profezia energica, che è una delle pagine più subli- 
mi della poesia politica, contro Roma, affrettando col desiderio 
nel volo della fantasia ispirata il giorno della grande liberazio- 
ne. «Ed ecco; uno dei settte angeli che portavano fra le mani 
le sette coppe, mi parlò così: ‘“ Vieni, chè io ti farò assistere 
al giudizio su la insigne cortigiana, assisa sulle vaste acque, 
con la quale i sovrani della terra hanno fornicato, e che ha 
ubriacato col vino della sua impurità i cittadini del mondo,,. 
E quindi mi trasportò in un deserto. Vidi così una donna as- 
sisa su una bestia scarlatta, ricolIma di nomi di bestemmia, con 
sette teste e dieci corna. Era vestita di porpora, scintillante di 
ori e di pietre preziose: recava nella destra un calice aureo, 
riboccante delle lordure della sua prostituzione. Sulla sua fronte 
era inciso un nome, un nome misterioso: Babilonia la grande, 
la generatrice di tutte le immonde abbominazioni della terra. 
Ed io contemplai con immenso stupore questa donna, ebbra 
del sangue dei santi e dei martiri di Gesù. Ed ecco discende- 
re dal cielo un altro angelo, di singolare potenza: la terra fu 
inondata dal suo splendore, ed esso gridò a gran voce: È pre- 
cipitata, si è inabissata Babilonia la grande! È divenuta una 
dimora di demoni, un ricovero di spiriti impuri, perchè tutte 
le nazioni hanno assaporato il vino della parossistica sua per- 
versione e i mercadanti della terra si sono arricchiti speculando 
sul suo lusso. E dal cielo un'altra voce gridò: Esci dal tuo 
recinto, o popolo eletto, onde non essere complice dei suoi 
peccati, non partecipare alle sue calamità. Rendile il contrac- 
cambio: quanto ha voluto estollersi, altrettanto infliggile di do- 
lore e di lutto. Pensava in cuor suo la stolida incosciente: Sto 
su un trono regale, non sono vedova, non conoscerò amarezza... 
Ed ecco: in un giorno solo piomberanno su di lei la morte, 
il lutto, la fame, il fuoco. I sovrani della terra, complici della 
sua sfrenatezza, ne piangeranno la sorte, scorgendo da lungi il 
fumo del suo divorante incendio, e tenendosi a distanza, pavi- 
di delle sue angoscie, si lamenteranno: Sciagura, o metropoli 
veneranda, Babilonia, in un’ora è stato pronunciato il tuo verdet- 
to! E i mercanti piangeranno anch'essi, perchè nessuno acquista 
più il loro carico; carico d’oro, d’argento, di smeraldi, di lino, 
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di porpora, di seta, d’aromi, di avori, di marmo, di cannella, 
di mirra, d’incenso, di grano, di cavalli, infine di corpi e di 
anime umane. E tutti i piloti e tutti i naviganti verso la capi- 
tale, i marinai, tutti i trafficanti sull'Oceano, si arresteranno a 
distanza, e grideranno, scorgendo, sbigottiti, il fumo altissimo 
del suo abbruciamento: Che cosa, che cosa poteva essere pa- 
ragonata alla grande città ? E cospargendosi di cenere il capo, 
piangeranno: Oh, sciagura, sciugura: la fastosa metropoli, l’opu- 
lenza della quale ha arricchito tutti i commercianti sul mare, 
in un’ora sola è stata ridotta a uno squallido deserto. Rallegrati 
dunque o cielo: allietatevi, o santi, o apostoli, o profeti; Dio 
vi ha reso giustizia. Ed ecco, un angelo levò la pietra e la 
lasciò cadere in mare esclamando: Così in un attimo precipi- 
terà Babilonia, la metropoli, e nessuno più la ritroverà. In te, 
o Babilonia, non voleranno più per l’aria le note dei suonatori 
di arpa, di flauto, di tromba; non brillerà più la luce delle 
lampade; non aleggeranno più le parole susurrate nell’intimo 
dallo sposo alla sposa. Allora una fragorosa voce come di folla 
innumere attraversò il cielo: Alleluia, alleluia, oh gloria e potenza 
di Dio, giusto e vero! Egli ha consumato l’opera dell’equità sulla 
cortigiana corrompitrice del mondo; ha vendicato il sangue dei 
suoi servi, da lei versato. Il fumo del suo totale annientamento 
sale nei secoli dei secoli » (1). 

Così, mille e ottocento anni fa, in un angolo dell’Anatolia, 
il poeta dell’Apocalissi vaticinava il destino a Roma. Son pas- 
sati da allora secoli molti: e lungi dall’espandere nell’aria il 
lugubre fumo della sua combustione, Roma non ha cessato di 
sventolare alto nel mondo il vessillo del suo prestigio e del 
suo impero spirituale. Ma la Roma dell’Anticristo è divenuta 
la metropoli di quella religione che i Cesari avevano voluto 
soffocare per sempre. 

La maledizione dell’Apocalisse, del resto, non è isolata. Un 
altro libro escatologico, l’Apocalissi di Esdra, un apocrifo giu- 
daico di poco anteriore al 70, l’anno della distruzione di Ge- 


(1) Apocalissi, XVII-XIX, 10. Cf. H. BARCLAY SwETE, The Apocalypse 
of St. John, 3 ed. Edition, London, Macmillan, 1909. 
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rusalemme, ma assiduamente letto e gustato dai cristiani Ppri- 
mitivi, annuncia anch’esso l'imminente tramonto dell’Impero: 
« Stai per scomparire, o aquila; stanno per imputridire le tue 
ali orribili e il tuo corpo sinistro, affinchè la terra respiri, tor- 
nando ad aver fiducia nella giustizia e nella misericordia di 
Colui che l’ha creata » (1). E l’autore alessandrino giudeo-cri- 
stiano del terzo libro degli Oracoli sibillini, apostrofa Roma con 
singolare violenza: « O nobile e opulenta figlia di Roma latina, 
caduta nella condizione di schiava ubbriaca, a quali imenei 
dovevi essere riservata! Volubile, perversa, principio e fine di 
ogni patimento, poichè nel tuo seno la creazione muore e rina- 
sce ininterrottamente, fonte del male, flagello implacabile, chi 
mai ti ha amato, chi non ti odia in cuor suo ? Ascolta, o Roma, 
o flagello degli uomini, l’aspra voce che ti annuncia la pros- 
sima sventura. Come amaramente piangerai, spogliata del tuo 
brillante laticlavio e rivestita a lutto, o regina superba, figlia 
del vecchio Latino! Tu cadrai per non risorgere mai più. Scom- 
parirà la gloria cruenta delle tue legioni. Tutti i flagelli an- 
nuncieranno la rivincita che Dio riserba ai suoi eletti » (2). 

E a principio del III secolo un insigne prete romano, Ip- 
polito, troppo ragionevole e troppo erudito per abbandonarsi 
a minacce apocalittiche, non esitava però a considerare l’Im- 
pero, nella sua organizzazione mondiale, come una satanica e 
caduca contraffazione della società degli eletti (3). 

La citazione dei passi surriferiti non deve far pensare che 
proprio essi, conosciuti da qualche rappresentante dell’autorità 
imperiale, se non proprio dal governo di Roma, scatenassero 


(1) Cf. M, RHODES JAMES, /ntfroduction to the fourth Book of Esdra, 
nella raccolta « Texts and Studies », to. III, n. 2. R. H. CHARLES, A cri- 
tical history of the Doctrine of a future Life, London, Black, 1899, pp. 
233-289. 

(2) (arm. Sib., III, 356-362. Cf. CHARLES, op. cit., pp. 176-177. 

(3) Commento su Daniele, IV, 9. N. BONwWETSCH, Sfudien zu den 
Kommentaren Hippolyts zum Buche Daniel und Hohen Liede, Leipzig, Hin- 
richs, 1897, nella collezione dei « Texte und Untersuchungen » ecc., XVI, 
2. Cf. K. J. NEUMANN, Z7ippolytus von Rom in seiner Stellung zu Staat 
und Welt. « Neue Funde und Forschungen zur Geschichte von Staat und. 
Kirche in der ròm. Kaiserzeit », fasc. 1, Leipzig. Hinrichs, 1902. 
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la persecuzione. Nella evocazione degli antichi movimenti spi- 
rituali occorre ricordare che i documenti sono nudi e poveri 
frammenti, bisognosi di una oculata interpetrazione: rivelano 
di solito molto più di quel che la semplice lettera non dice, 
sono espressione di sentimenti diffusi, non confessione di un 
pensiero personale. Passi come quello riferito dell’ Apocalissi 
e l’altro degli Oracoli sibillini stanno a dimostrare che in pa- 
recchi gruppi cristiani primitivi, nell’Asia Minore come in Egitto, 
covava un implacabile livore contro Roma e il suo Impero. È 
lecito quindi supporre che, passando di bocca in bocca, la 
notizia di simile atteggiamento politico assumesse proporzioni 
anche più rilevanti, e gettasse l’orgasmo nelle anime pavide dei 
legati e dei procuratori, pronti a sedare ogni germe di sedi- 
zione, per far cosa grata al sovrano deificato del Palatino. 
Per questo appunto uno dei principali còmpiti dell’apolo- 
getica sembra essere stato quello di chiarire l'opinione pubblica 
e di persuaderla e rassicurarla sulla perfetta lealtà civica dei 
cristiani. Ma è necessario riconoscere che essa non riportò su 
questo come sugli altri terreni della sua polemica, visibili suc- 
cessi. Non c’è impresa più difficile di questa: mostrare che un 
gruppo politico e religioso è innocuo, quando l’opinione è pre- 
venuta in tutti i modi contro di esso; quando specialmente, 
allato al panegirista che depone in favore della bontà sostan- 
ziale dei sentimenti prevalenti in seno al gruppo patrocinato, 
compare qualche altro, appartenente al gruppo, a smentire, con 
l’irruenza delle sue diatribe, l’argomentazione del patrocinatore. 
Oltre di che, nella difesa del cristianesimo, gli apologisti 
erano messi nel più serio imbarazzo dalla presenza di alcune 
istituzioni pagane, strettamente associate nel pensiero pubblico 
all'esistenza stessa dell’Impero, che la loro coscienza cristiana 
era costretta a ripudiare senza sottintesi e senza esitazioni. 
Lo stetso Tertulliano, il sottile, l’astuto, l’inesauribile Ter- 
tulliano, anche quando si sforza con ogni mezzo di dimostrare 
che i cristiani non sono rei di lesa maestà, che rifiutando essi 
di bruciare incenso dinanzi al simulacro dell’imperatore o di 
giurare per il suo genio, non commettono un crimenlese; usa 
un linguaggio che tradisce l’incompatibilità insanabile tra i sen- 
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timenti cristiani e il pieno civismo romano nell'impero dei Ce- 
sari. Che cosa, per esempio, di più molesto alle orecchie del 
perfetto cittadino, che aveva fatto gettito della sua stessa per- 
sonalità spirituale, per accrescere col suo singolo rinnegamento, 
la coerenza, la saldezza, l’intangibilità del governo imperiale, 
che un dio esercitava dalle pendici del Palatino, delle franche 
e dignitose dichiarazioni del prete cartaginese: « Sono libero 
di fronte al sovrano. Un solo Signore riconosco, Dio onnipo- 
tente ed eterno, Signore anche dell’Imperatore »? E continua; 
con sanguinosa ironia: « Ah, volete che chiami dio l’imperatore. 
Ma prima l’imperatore vada a menar trionfo del cielo, l’inca- 
teni, lo tragga in ceppi al suo seguito, vi vada a reclutare sol- 
dati, vada ad imporgli gabelle. Non può. Anzi, l’imperatore è 
grande perchè minore del cielo; perchè il cielo l’ha voluto 
imperatore, come il cielo consente l’esistenza a tutte le cose 
quaggiù nella loro specie e nella loro individualità » (1). 

E quasi a compenso di tale nobile disdegno contro la ma- 
nomissione di ogni diritto della coscienza personale che il culto 
imperiale implicava, Tertulliano dichiara, con studiata solen- 
nità, che i cristiani pregano di cuore per l’incolumità dell’im- 
peratore e per la prosperità dell'Impero. Troppo poco per la 
società uscita dalle riforme di Augusto; era in essa necessario, 
per il comp!eto assolvimento dei doveri cittadini, pregare il 
nume del Palatino, non bastava pregare per il sovrano gover- 
nante l’Impero dal Palatino (2). 

Una ventina d’anni prima che Tertulliano si accingesse a 
redigere il suo Apologetico, un ardente patriota romano, Celso, 
adunava nel suo Discorso veritiero le più stringenti accuse 
contro la professione cristiana, che egli additava come esiziale 
alla pace e alla sicurezza dello Stato. L’opera è purtroppo per- 
duta: ma il grande Origene, confutandola circa settanta anni 
più tardi, ne riferiva frammenti ampi e significativi. Cogliamo 
anche qui nella polemica svoltasi fra due tipiche figure del 
paganesimo tramontante e del cristianesimo nascente, l’irridu- 


(1) Apolog., XXX. 
(2) Apolog., XXXII. 
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cibile contrasto fra le due mentalità e le due coscienze civili, 
Celso rimprovera ai cristiani di essere dei sovversivi contrari 
al servizio militare, al culto imperiale, fulcro della costituzione 
imperiale romana, a tutte le forme della vita pubblica e pri- 
vata di Roma. Origene risponde candidamente: «Con la pre- 
ghiera e con le virtù operiamo per il sovrano più dei soldati 
partiti per il campo. Ai nostri avversari che ci invitano a pren- 
der le armi per l’utilità pubblica, e ad uccidere uomini, pos- 
siamo dire che come tollerano che i loro sacerdoti si sottrag- 
gano alla milizia per conservare incruente le mani, destinate a 
celebrare sacrifizi, così deve essere di noi, che con le preghiere 
assistiamo coloro che pugnano e coloro che governano. Quando 
noi sconfiggiamo con le orazivni i demoni, da cui derivano le 
rotture delle alleanze e i turbamenti della pace, siamo di inag- 
gior aiuto ai regnanti, che i soldati. Noi in realtà combattiamo 
per l’imperatore più degli altri: non militiamo sotto di lui, 
anche se ce lo imponga; ma lo serviamo, quando, dagli ac- 
campamenti della nostra pietà, innalziamo a Dio i nostri voti ». 

Se Celso avesse potuto ascoltare tale replica del suo po- 
stumo confutatore, il suo sdegno anticristiano, con ogni pro- 
babilità, non avrebbe avuto più limiti. Egli aveva scritto con 
l’unico programma di rinsaldare l’unità dello Stato romano: 
chiedeva braccia ed armi... Origene concedeva preghiera. Come 
sempre, il vecchio e il nuovo mondo si toccavano senza inten- 
dersi e Celso, non vedeva nel fatto cristiano, così giovane e 
così gigante, che un fenomeno di sedizione, un tentativo rivo- 
luzionario, un’opera di dissolvimento. E pure quei cristiani di- 
sprezzati, portavano essi e solo essi, nella loro fede irrisa, nel 
loro sogno di pace, il destino della civiltà. I persecutori pas- 
sarono: il cristianesimo trionfò, e con gli imperatori del tardo 
quarto secolo prendeva definitivamente possesso del l’autorità 
sovrana. 

In uno dei tratti più singolari del suo Apo/ogetico Tertul- 
liano pone un dilemma reciso fra cristianesimo e Impero: « Fin 
dai tempi di Tiberio, egli dice, i Cesari avrebbero creduto in 
Cristo, se i Cesari non fossero necessari al mondo o se un 
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cristiano potesse essere Cesare » (1). Uno spirito amante dj 
contrasti storici, non può fare a meno, leggendo tale dichiara. 
zione, di figurarsi Tertulliano presente quel giorno in cui a 
Nicea, un imperatore, accolto con ogni sorta di ossequio, inau- 
gurava il primo Concilio ecumenico della chiesa e si dichiarava 
vescovo per gli affari esterni, o pure spettatore in S. Pietro 
quel giorno in cui, sull’alba del secolo IX, un Pontefice rinno. 
vava nella persona di un re barbaro Il’ Impero d'occidente. Quale 
invettiva sarebbe allora uscita dalle labbra del focoso prete 
cartaginese, che aveva osato già lanciare una sconcia diatriba 
contro il pontefice Callisto, reo di avere addolcito lievemente 
la disciplina matrimoniale cristiana ? 

Ma Tertulliano era uno spirito acre ed irrequieto: fin dai 
primi giorni della sua conversione, egli portava in cuore i ger- 
mi del montanismo. Noi dobbiamo giudicare diversamente il 
corso dei fatti e dobbiamo riconoscere che se, come in tutti 
i grandi movimenti storici, gli inizî del cristianesimo offrono 
uno spettacolo di maggior fervore, anche trionfando e gover- 
nando, il cristianesimo non ha visto affievolirsi e deformarsi 
le sante sue virtù purificatrici. Educando l’individuo al disin- 
teresse, alla abnegazione, alla nobiltà della vita; innalzando la 
società a sensi di temperata equità, di soccorrevole compas- 
sione, spingendo la collettività umana ad attuare nel mondo 
un possibile regno di Dio: il cristianesimo non è solamente un 
sapientissimo pedagogo per lo spirito individuale; è altresì un 
vigile ispiratore e un saggio moderatore della vita sociale: pun- 
golo, non sonnifero, per i doloranti sul sentiero della vita. 
Nella tattica, onde assolve così complessa missione, nessun si- 
stema religioso, nessuno, dico, può sognar d’emularlo. 

Parlando da storico, io non devo entrare in un minuto 
apprezzamento filosofico dei valori cristiani. Ma, anche in no- 
me della semplice critica sterica, che se pura constatazione di 
fatti è sterile e vuota erudizione mentale; se evocazione di 
anime, se valutazione sommaria di correnti ideali, è invece 
ammaestramento e conforto: non esito a dichiararmi autoriz- 


(1) Apolog., XXI. 
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zato a proclamare, con tutte le forze, l’incomparabile merito - 
della rivoluzione etica che il cristianesimo ha determinato nel 

mondo; ad esaltare lo sforzo sublime di quel manipolo di cri- 

stiani, di quella minoranza eroica che mostrò come sia dolce 

il donar la vita per una fede, che favori col martirio la con- 

servazione e la propagazione di quel lievito evangelico la cui 

opera, lenta ma assidua, di fermentazione, tuttora incompiuta, 

fa intravedere nell’ombra dell’avvenire, sempre più alte afferma- 

zioni di fraternità e di pace fra gli uomini. 


Le grandi crisi del cristianesimo antico ‘! 
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Quella sera d'aprile del 29 che, sul terreno del frantoio, al 
di là del Kedo@v, — il torrente limaccioso che divideva a le- 
vante Gerusalemme dal monte degli olivi — la masnada di 
sgherri assoldati dal Sinedrio catturava Gesù il galileo, e il 
breve manipolo dei suoi amici, sbigottito all’amprovvisa cata- 
strofe, si disperdeva prontamente sulle vie del ritorno, la so- 
cietà cristiana subiva la sua prima, pericolosissima crisi. Si 
era formata lontano, intorno alla mite figura del predicatore 
venuto da Nazareth, quando questi, subentrando al posto del 
battezzatore sulle rive del Giordano, ne aveva ripreso la pre- 
dicazione e la funzione escatologica. Ed aveva trovato nella 
comune fervente speranza, nel solidale disinteresse dal mondo, 
nella ingenua fiducia nel Padre, nel crescente amore del Maestro, 
i vincoli, saldi, della propria solidarietà e della propria unione. 
E quando il miraggio messianico aveva più profondamente scos- 
so ed entusiasmato lo spirito del piccolo gruppo di seguaci, 
raccoltosi intorno al nuovo banditore del Regno, la comitiva 
aveva preso, tripudiante, le vie della Città santa, dove era 
predestinato che si attuasse l’avvento sognato. Il tragico scio- 


(1) La conferenza che viene qui stampata, fu detta a Roma, nella 
sede del circolo di Filosofia e poi ripetuta a Bologna, per invito del 
circolo « Bononia » per la cultura religiosa e a Firenze, nella sede della 


« Biblioteca filosofica ». 
l] 
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glimento del Golgota trovava già il gruppo scompaginato e cer- 
cante, di soppiatto, di riguadagnare al più presto la fida Ga- 
lilea. Ma l’orma segnata dal fascino del Maestro nell’anima. 
semplice ed amante dei suoi amici fedeli era troppo rovente; 
la trasfigurazione operata dalla sua parola di sogno nelle at- 
titudini e nell’orientamento delle loro esperienze era troppo 
radicale; perchè il momentaneo disinganno potesse, indifferen- 
temete, ricondurli alle forme prime della loro puvera esistenza 
quotidiana e il luminoso ideale aspettato si spegnesse, senza 
ripercussioni, nell'amarezza di una delusione senza domani. La 
fede nel Risorto ritrovava sollecitamente riuniti di nuovo a 
Gerusalemme i seguaci del predicatore Galileo, associati ancora 
nel fervore dell’attesa messianica. L’ardente speranza si propaga 
loro intorno; guadagna le file delle associazioni di israeliti pro- 
venienti dalla dispersione; si elabora e si universalizza attra- 
verso la loro più ampia concezione della salvezza e la loro più 
rivoluzionaria valutazione della Legge mosaica. Era ancor vivo 
a Gerusalemme il ricordo dell’esecuzione del Golgota, e la fidu- 
cia nel suppliziato guadagnava, in quel di Damasco, un’ irrequieta 
anima di propagandista, proveniente da Tarso, che attraverso 
l’esperienza mistica del Cristo Signore, riusciva a formulare il 
messaggio del riscatto mondiale e dell'amore, unico valore per 
la reintegrazione universale. Con Paolo la buona novella usciva 
di proposito dall'ambito ristretto del mondo siro-palestinese e 
si lanciava, agguerrita, alla conquista del mondo ellenistico. 
Conosciamo le tappe dei suoi primi itinerari: non conosciamo 
i momenti della sua successiva disseminazione. La storia non 
sa di eventi più prodigiosamente mirabili che quella rapidissima 
propagazione di comunità cristiane, che nel giro di un sessan- 
tennio, si formano, come luci che si accendono e organismi 
che si moltiplicano per fenomeno di scissiparità, lungo i bordi 
di quel bacino del Mediterraneo, che dai tempi della preistoria 
appare come il ricettacolo predestinato della civiltà e della spi- 
ritualità umana. Ma non sa nè pure di eventi altrettanto mi- 
steriosi. Quando noi usciamo dal novero degli scritti neotesta- 
mentari, il cui nucleo centrale è costituito dalla registrazione 
dei più salienti episodi della vita del Cristo e delle sue più 
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solenni parole, dal racconto armonistico della propaganda e 
delle lotte di Paolo, infine dal fascetto di lettere scambiate da 
questi con i gruppi principali dei suoi convertiti, noi ci tro- 
viamo alle prese con la più scoraggiante penuria di fonti per 
la comprensione della vita intima delle piccole società religiose, 
che iniziate al nome di Cristo, partecipi alla medesima comu- 
nicazione eucaristica, si consumavano, da un capo all’altro del 
Mediterraneo, nell’attesa fremente dell’apparizione gloriosa del 
Signore, destinato a riparare, con la sua gloria, tutte le sof- 
ferenze e tutte le abiezioni della vita del mondo. Dai tempi 
del Cotelier, che ne dava nel 1672 la prima edizione critica, 
noi siamo usi a comprendere sotto la denominazione di Padri 
apostolici i pochi scritti superstiti a cui sono affidati la testi- 
monianza e il ricordo della vita cristiana, nel periodo che in- 
tercede fra l’epoca strettamente neotestamentaria e il periodo 
gnostico-apologistico : la così detta lettera di Barnaba, la lettera 
di Clemente romano alla turbolenta e irrequieta comunità di 
Corinto, che aveva già procurato così cucenti amarezze all’affetto 
trepidante di Paolo, le lettere dettate, con commozione e ridon- 
danza di veggente, da Ignazio di Antiochia, durante il suo agi- 
tato viaggio verso il martirio, l’ammonizione di Policarpo a 
quei di Filippi, le contemplazioni e le confidenze autobiografiche 
del mistico ed ingenuo Erma. Più tardi furono compresi, net 
novero di queste voci che rompono il silenzio carico di mistero 
dell’età subapostolica, i frammenti di quel Papia di Gerapoli che 
l’integra e leggermente grossolana fede millenaristica doveva 
esporre all’ostracismo più sdegnoso e al più sprezzante sarcasmo 
di Eusebio e la squisita lettera a Diogneto. Infine, esumando 
nel 1883 la « Dottrina del Signore attraverso i dodici apostoli » 
Filoteo Bryennios incastonava nella corona dei Padri apostolici 
il suo più prezioso e rilucente gioiello. 

Il filosofo e il teologo puri che si avvicinino, con questi 
documenti alla mano, sulle soglie delle comunità cristiane che, 
costituite nei centri cittadini più pulsanti di vita dell’Impero 
al’alba del secondo secolo, portavano in grembo, sebbene igno- 
rate e disprezzante, i germi della futura vita spirituale europea, 
e si facciano ad interrogarle sul contenuto ideologico e concet- 
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tuale della loro pingue e palpitante esperienza, vanno incontro 
alla più sconcertante delle delusioni. Non un sistema filosofico 
costituisce la trama della loro intima unione; non larghi po- 
stulati teologi alimentano lo spiegamento delle loro attitudini 
spirituali. Lo stesso loro simbolo di fede è ridotto alla più 
rudimentale espressione; la loro stessa prassi liturgica è circo- 
scritta ai riti fondamentali della loro iniziazione e della loro 
celebrazione agapica fraterna. Ma in compenso trasbordano da 
tutte le memorie superstiti della loro vita associata il fervore 
febbrile della loro aspettativa escatologica; l’entusiasmo del 
loro rinnovamento interiore; il calore del loro effetto scambievole; 
la convinzione incrollabile della loro missione provvidenziale 
nel mondo; il tripudio sgorgante dalla medesima partecipazione 
carismatica. « I cristiani — afferma l’autore della mirabile let- 
tera a Diogneto (V - VI) — non appaiono distinti dagli altri 
uomini per il territorio che abitano, per la lingua che parlano, 
per le consuetudini che seguono. Non posseggono città proprie; 
non usano un idioma particolare; non menano una vita eccen- 
trica. La loro disciplina non è il risultato di uno sforzo dia- 
lettico o dell’inquietudine di uomini fanfaroni; nè essi si at- 
teggiano, come tanti, a patrocinatori di un sistema umano. 
Disseminati per città elleniche o barbariche, secondo che a 
ciascuno è toccato in sorte e uniformandosi senza difficoltà 
ai costumi circostanti, nel vestito, nel regime alimentare, in 
tutti i metodi esteriori di vita, tradiscono, ciononostante, a 
confessione di tutti, il meraviglioso e paradossale contenuto 
della loro esperienza interiore. Dimorano, sì, nelle loro rispet- 
tive nazioni: ma vi son pellegrini. Cittadini non dissimili dagli 
altri, soggiacciono ai doveri e agli oneri di tutti: ma tutto ri- 
guardano e subiscono, come stranieri. Qualsiasi terra straniera 
è patria per loro: ogni patria, è terra straniera. Vanno a nozze 
come tutti gli altri e generano figliuoli: ma non li espongono 
pur mo’ nati. Hanno la mensa comune, non il talamo. Proce- 
dono nella carne, ma non vivono secondo i suoi istinti. Sem- 
brano indugiarsi sulla terra: in realtà sono cittadini del cielo. 
Si uniformano alle leggi costituite, ma con la loro foggia di 
vita oltrepassano le leggi. Portano amore a tutti, pure essendo 
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da tutti perseguitati; sono disconosciuti e bistrattati; sono con- 
dannati a morte e in questo stesso trovano alimento di vita. 
Son poveri e spargono ricchezze su molti. Di tutto sembrano 
aver penuria e di tutto invece sovrabbondano. Sono dispre- 
giati: e nel dispregio trovan gloria; sono diffamati, e nella stessa 
diffamazione si tributa omaggio alla loro eccezionale giustizia. 
Sono malmenati e rispondono con benedizioni; sono saturati 
di obbrobrio e danno in cambio rispetto. Disseminatori di bene, 
sono perseguitati come delinquenti; colpiti, ne tripudiano, co- 
me arricchiti di vita. In uggia agli israeliti, come rinnegati, 
sono ferocemente perseguitati dai greci. Ma chi li odia, sten- 
terebbe a formulare il motivo della propria inimicizia. In una 
parola: quel che è l’anima nel corpo, questo sono i cristiani 
nel mondo....». 

Contro quest'anima inafferrabile e insidiosa del mondo il 
potere imperiale di Roma sguinzagliò la muta dei suoi rescritti 
e le oligarchie provinciali sciolsero l'onda del loro bieco furore. 
Gli storici del cristianesimo antico sogliono arrestarsi sui vari 
stadi della persecuzione politica anticristiana come su altrettante 
crisi subite e superate dall’organizzazione della chiesa, prima 
di giungere al riconoscimento politico costantiniano. È un fare 
troppo onore alle capacità del regime statale in confronto dei 
movimenti spirituali, che attingono le loro risorse dall’ invisibile 
e interessano i valori esclusivi del mondo delle anime. La per- 
secuzione cruenta non ha mai arrestato un’ idea e l'opposizione 
dei poteri costituiti non è mai riuscita a sollevare valevoli dighe 
contro l’espansione irresistibile dello spirito. Secondo il ben 
noto assioma di Tertulliano, il sangue dei martiri è stato se- 
menza di nuovi cristiani. 

Le gtandi, le vere crisi del cristianesimo antico son quelle 
che la società scaturita dalla predicazione evangelica dovette 
affrontare sotto l’impulso del proprio stesso sviluppo, per la 
logica delle stesse proprie esigenze di adattamento al mondo 
culturale circostante. Che cosa sarebbe stato delle piccole co- 
munità aspettanti la parusia e celebranti nel segreto dei loro 
ritrovi i riti mistici della iniziazione e della comunicazione ca- 
rismatica, quando sul fervore delle loro aspettative fosse lenta- 
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mente caduto il disinganno dell’ inutile attesa ? Quale mortale 
pericolo di dissipazione e di sfacelo non avrebbe corso l’entusia- 
smo della loro alogica religiosità quando uomini di pensiero e 
di speculazione si fossero impadroniti del loro simbolo rudi- 
mentale e ne avessero fatto tema di riflessione e base di costru- 
zioni metafisiche? Che cosa sarebbe rimasto del loro avido pro- 
selitismo, quando la disciplina gerarchica avesse preso il posto 
della spontanea associazione, nutrita dall'amore scambievole ? 
Il messaggio cristiano e la fede dei credenti in esso non avreb- 
bero visto alterati irrimediabilmente i loro caratteri, il giorno 
in cui avessero preteso di conquistare i ceti nei quali le preoc- 
cupazioni intellettuali sono più vigorose di quelle mistico-sen- 
timentali e i legami terreni troppo tenaci per consentire quella 
palingenesi interiore, in cui è tutta l’essenza della conversione 
evangelica ? 

È fatale che guadagnando in diffusione i movimenti spiri- 
tuali perdano in intensità di esperienza e ramificandosi negli 
ambienti colti si sforzino di raccomandare a teoremi e costru- 
zioni metafiche, gli atteggiameni interiori inizialmente suggeriti 
dall’entusiasmo della fiducia e della speranza. La prima vasta 
crisi storica, nel cui processo il cristianesimo antico corse rischio 
di smarrire l’ingenua e fresca originalità del suo vangelo, fu 
appunto una crisi dialettica: la crisi gnostica. L'indagine recen- 
tissima ha cercato faticosamente, non senza successo, di asse- 
gnare la derivazione e fissare la genesi dei vari elementi co- 
smogonici e metafisici che dal patrimonio della coltura teologica 
sincretistica del mondo ellenistico son passati nelle varie cor- 
renti della speculazione gnostica. I più copiosi e minuti paral- 
lelismi sono stati istituiti fra i postulati gnostici, attestatici dai 
mutili frammenti di una letteratura che fu immensa e su cui 
si è spietatamente abbattuta l’ostilità della polemica ecclesia- 
stica, e i concetti fondamentali di quelle speculazioni dualisti- 
co-astrali, in cui il paganesimo decadente si sforzò di trovare la 
sua giustificazione razionale più resistente. Ma lo gnosticismo 
appare sempre, nella sua essenza e nel suo programma, come 
il tentativo grandioso di tradurre l’annuncio della salvezza cri- 
stiana in termini. di metafisica cosmologica e di diluire l’entu- 
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siasmo rivoluzionario suscitato dalla speranza della parusia, nella 
convinzione astratta di un processo lentissimo di reintegrazione, 
attraverso il quale l’elezione degli elementi pneumatici dispersi 
nel mondo si compie, in vista di un loro completo riassorbi- 
mento nel Pleroma. Anche Paolo, in quel meraviglioso canto 
delle creature che è il capo ottavo della sua lettera ai Romani, 
aveva chiamato il mondo a partecipare al gaudio delle sue 
aspettative: « Penso veramente che tutti i disagi e le amarezze 
del momento attuale nulla abbiano di paragonabile alla gloria 
che è per dischiudersi, imminente, sul nostro capo. Tutta l’at- 
tesa del mondo, in verità, si protende verso la rivelazione dei 
figli di Dio. Se l’universa creazione soggiacque, nolente, alla 
vanità, a causa di colui che ve la sottopose, essa vive però 


nella speranza, poichè anch'essa, la non parlante creazione, 


sarà affrancata dalla servitù della corruzione, non appena si 
realizzi la libera gloria dei figli di Dio. Oh, sappiamo molto 
bene che l’ universa creazione si effonde tuttora in gemiti e 
spasima nelle dogiie del parto. Ma noi stessi, primizia dello 
spirito, non gemiamo nel fondo del nostro essere, sognando 
l’adozione, l'affrancamento dal nostro corpo ? Solo in speranza 
noi fummo salvati: ed una speranza, in cui siscorgala realtà 
sperata, non è più tale » (Rom. VIII 18-24). Ma mentre san Paolo, 
în uno slancio lirico, è tratto a uscir da sè e ad investire tutti 
gli esseri che lo circondano, dall’impeto commosso della sua 
fremente aspettativa parusiaca, Valentino e Basilide si sforzano 
faticosamente di collocare l'affrancamento dello spirito dalla 
contaminazione della materia in un immenso processo di rein- 
tegrazione cosmica, in cui l’uomo è l’ultimo degli attori e l’in- 
fimo degli elementi. Infeudato alla gnosi, il messaggio cristiano 
avrebbe smarrito i connotati specifici della sua essenza religiosa 
e si sarebbe perduto nelle nebbie di una speculazione metafisica, 
retaggio di raffinati. La grande comunità reagì al tentativo di 
corrompimento compiutosi sul suo patrimonio, e nella teodicea 
e nella cristologia degli apologisti prima, nella apologetica dei 
padri alessandrini poi, trovò in cambio quella sistemazione 
razionale della sua sioris, che le consentì di organizzarsi in 
sistema atto a soddisfare le esigenze del mondo colto, senza 
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smarrire i caratteri trascendentalistici e il contenuto escatologico 
carismatico in cui si erano temprati il calore e l’entusiasmo 
delle prime generazioni di credenti. Clemente alessandrino ed 
Origene sono, nell'epoca precostantiniana, gli scrittori cristiani 
che hanno portato più innanzi di ogni altro quel processo di 
saturazione dialettico-metafisica del messaggio evangelico, che 
la gnosi aveva cercato di compiere frettolosamente, con tanto 
scarso riguardo all’esigenze elementari della religiosità, retta 
dalla fede nel Cristo mediatore e restauratore. « Quante volte 
— scriveva l’autore del mepì aoxov — io uscii a combattere i 
nemici della mia fede e scorsi, prigioniera fra loro, una donna 
dall'aspetto avvenentissimo : era la coltura! Ebbene: noi dob- 
biamo strapparla alle loro mani. Occorre che noi utilizziamo 
quanto i nostri avversari hanno pensato e scritto a norma di 
ragione, ed, eleminato quanto vi è cresciuto intorno di paras- 
sitario, ci appropriamo di quanto rappresenta il risultato di una 
speculazione sana e di una riflessione corretta » (Hom. VII. 6 
in Lev. Lommatzsch, IX. 309). 

Noi possiamo pensare che al tempo di Giustino e di Taziano, 
come a quello di Origene e di Dionigi, i contatti del pensiero 
cristiano con la cultura profana non potevano mai tradursi in 
una sostanziale contaminazione, per le circostanze stesse este- 
riori in cui erano praticate. Sulle scuole nelle quali i òdidiora. 
io cristiani tentavano i metodi dell’apologetica razionale, gra- 
vava, oscura e permanente, la minaccia della persecuzione e 
del martirio: l’inimicizia del mondo ufficiale premuniva auto- 
maticamente i teorici del cristianesimo da ogni concessione, che 
potesse costituire un’adulterazione profonda del messaggio di 
pace e di salvezza, di liberazione e di riscatto, a cui dissetavano 
la loro brama di giustizia le masse credenti. Propagatosi nel- 
l'Impero come la società dei puri interessi spirituali, in contrap- 
posizione alla ferrea organizzazione degli egoismi e dello sfrut- 
tamento reciproco che è, per definizione, lo Stato, la chiesa 
cristiana non correva alcun rischio di tradire la sua missione, 
finchè lo Stato accentratore le contendeva, volentemente, il di- 
ritto all'esistenza. Ma quando col riconoscimento pubblico della 
società cristiana come ente morale, la religione sorta dal Van- 
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gelo fu chiamata ad occupare le mansioni assolte dal paganesimo 
ufficiale; quando, con gesto dalle conseguenze incalcolabili € 
tuttora, forse, efficaci, Costantino, ostentando la sua protezione 
al cristianesimo, ci accinse a manometterne l’autonomia e pa- 
ralizzarne la funzione, ogni contatto sociale e culturale col mondo 
circostante divenne per la chiesa realmente pericoloso e com- 
promettente. Nella sua vittoria politica il cristianesimo trovò 
la scaturigine delle sue più mortali crisi. 
lo mi sono domandato più volte quale non sarebbe stata 
l'impressione di Tertulliano, s’egli avesse potuto mescolarsi alla 
folla di Roma che all'alba del 29 ottobre del 312 si avviava per 
la Flaminia incontro al corteggio trionfale del vincitore di Mas- 
senzio e che, scorgendo sullo scudo dei suoi soldati, quale eni- 
blema legionario, il monogramma cristiano, ebbe la rivelazione 
improvvisa del suo pubblico passaggio alla religione, fino a pochi 
mesi innanzi così ferocemente osteggiata. In una delle pagine più 
incisive di quell’arringa poderosa che è il suo Apologeticum, dove 
pure, per amor di tesi, le antinomie fra cristianesimo e prassi 
politica imperiale, sono così magistralmente attenuate, l’ardente 
scrittore africano non aveva potuto fare a meno di formulare 
uno sconcertante dilemma: «Et Caesares credidissent super 
Christo, si aut Caesares non essent necessarii saeculo, aut si 
et Christiani potuissent esse Caesares » (XXI). Perchè i sovrani 
di Roma avessero potuto sottoporsi all’ iniziazione cristiana, si 
sarebbe dovuta dunque verificare l’una o l’altra di queste due 
alternative: o il mondo si sarebbe dovuto acconciare a fare a 
meno di sovrani, o un cristiano avrebbe dovuto disconoscere 
così radicalmente i suoi doveri, da ritenere lecito per lui 
assumere il dominio politico sui propri fratelli. Agli occhi 
pessimisti dell’apologista africano il mondo appare come l’or- 
ganizzazione inevitabile degli egoismi e degli istinti perversi. 
Una simile organizzazione ha bisogno assoluto di un potere 
personale, che ne assuma la suprema gestione e ne guidi il 
malefico svolgimento: un tal potere non sarà mai cristiano. Il 
giorno che lo fosse, scenderebbe dal trono: abdicherebbe: e 
il mondo invece ha una fondamentale esigenza di governanti. 
Il cristianesimo invece rappresenta l’associazione invisibile della 
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virtù e dell’abnegazione fraterna. Dialetticamente, esso appare 
come la negazione radicale di ogni potestà terrena e di ogni or- 
ganizzazione politica. Il cristiano non può logicamente adattarsi 
a dominare altrui: il giorno in cui assumesse il potere, egli 
verrebbe automaticamente meno alla sua professione religiosa 
e ai doveri ad essa inerenti. Questa la convinzione di Tertulliano. 

Con la professione pubblica di cristianesimo fatta da Co- 
stantino alla vigilia della sua battaglia ad Saxa Rubra; e molto 
più, con tutto lo spiegamento posteriore della sua politica fi- 
locristiana, quale delle due alternative tertullianee si mostrava 
oltrepassata e annullata in fatti? Il «saeculum» era ormai sì 
maturo da poter fare a meno di «caesares », nel loro valore 
e nelle loro capacità tradizionali, o i cristiani avevano trovato 
il modo di accoppiare la loro esperienza religiosa all’esercizio 
del potere politico ? Veramente, nella sfera delle categorie astrat- 
te, nè il messaggio evangelico nè l’organismo statale dell’ im- 
pero avevano subito modificazioni tali da consentire quella loro 
scambievole fusione, che Tertulliano giudicava assurda ed im- 
praticabile. Ma la storia, prodiginsa creatrice di temperamenti 
e di conciliazioni, aveva trovato il modo di avvicinare adagio 
adagio l’ una all’altra la società uscita dalla predicazione del 
Vangelo e l’organizzazione degli interessi politici, sì che il loro 
incontro potesse, all'alba del quarto secolo, effettuarsi, senza il 
crollo immediato dello stato romano e senza l’adulterazione so- 
stanziale della chiesa. Ma come laborioso e come arduo fu il 
processo del loro amalgamarsi e come lontano si ripercossero 
le conseguenze del nuovo regime! 

Se è malagevole indagare e individuare le ragioni che alla 
vigilia di Saxa Rubra indussero Costantino alla sua manifesta- 
zione cristiana — e forse esse non possono essere fissate se 
non si pensa che fin dal 312 Costantino mirasse ad accapar- 
rarsi la simpatia dell’Oriente, dove il cristianesimo costituiva 
una forza tanto più imponente, e che fin da allora coltivasse 
il sogno della soppressione della tetrarchia e dell’unificazione 
dell’impero nelle proprie mani — non è altrettanto arduo ré- 
digere il bilancio delle ripercussioni imponenti che il gesto sov- 
vertitore, compiuto forse sotto lo stimolo di circostanze pe- 
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culiari, senza alcuna consapevolezza della sua reale entità e 
della sua imponderabile efficacia, doveva suscitare così nel- 
l'ambito della costituzione politica dello Stato romano, come 
in quello della vita etico-dogmatico-disciplinare della società 
cristiana. 

Fresco ancora del suo trionfo, Costantino si preoccupava 
di riguadagnare la simpatia e la fedeltà di quell’Africa procon- 
solare, la cui ribellione aveva reso così precarie le condizioni 
alimentari dell’Urbe sotto Massenzio. E lanciandosi arditamente 
per una strada mai fino allora battuta nello svolgersi dei rap- 
porti fra il potere centrale e le provincie di oltre mare, si ac- 
cingeva a cercare i principali e più validi sostenitori del suo 
governo, in quei ceti che fino allora avevano forse colà più 
vivamente impugnata la legittimità del governo di Roma ed 
ostacolato l’esercizio delle sue mansioni. Una rispettabile somma 
era posta, per ordine di Costantino, a disposizione del vescovo 
di Cartagine, Ceciliano, perchè se ne servisse per i bisogni della 
sua comunità religiosa, e poco più tardi insigni privilegi eco- 
nomico-fiscali erano elargiti al suo clero. La massa dei credenti 
reagì prontamente a questo improvviso e sospetto cambiamento 
di attitudine in un potere centrale il quale non aveva avuto 
per il cristianesimo, fino allora, che odio e disprezzo. La pro- 
fessione cristiana non era per definizione in antitesi assoluta 
e irreconciliabile con tutte le autorità costituite terrene, e le 
popolazioni dell’Africa in particolare non avevano in essa tro- 
vato il modo di incanalare la loro fiera opposizione ad una 
invadenza extranazionale, che non contenta di asservire i corpi 
e sfruttare le risorse del paese, imponeva in pari tempo l’ uni- 
formità delle credenze e la docile soggezione di tutta la vita 
spirituale? Il brusco capovolgimento della politica religiosa di 
Roma e del suo governante, fino a pochi anni prima di null’altro 
preoccupati che di estirpare con ogni mezzo la fede nel Cristo 
e nel suo messaggio di palingenesi e di reintegrazione, non na- 
scondeva qualche bieco e subdolo proposito? I donativi del 
sovrano d’oltre mare non erano più pericolosi e più nefasti dei 
suoi editti di persecuzione? Non miravano essi a mascherare 
un raffinato tentativo di manomissione della libertà, della auto- 
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nomia, della purezza incontaminata della società cristiana? La 
grande crisi donatistica, che turbò profondamente per tutto il 
resto della sua storia l’intima vitalità del cristianesimo africano, 
studiata nella sua intima essenza e nel suo reale contenuto, 
appare, propriamente, come il risultato dello smarrimento pro- 
vocato negli spiriti credenti dalla repentina variazione dell’at- 
titudine religiosa dell'Impero, ritenuto fino a Costantino antitetico 
per definizione a tutte le visuali e a tutte le aspirazioni del 
messaggio cristiano. Fu una crisi strettamente disciplinare, che 
investiva la solidità dell'’amministrazione carismatica, garantita 
in seno alla comunità dalla gerarchia ufficiale. Perchè lo spirito 
dei fedeli potesse riposare sicuro sulla efficacia intima di quel- 
l'amministrazione, non era necessario che il ministro avesse con- 
servato monde le sue mani e avesse, con una vita santa, of- 
ferto l’adeguata testimonianza alla nobiltà senza pari del suo 
sacerdozio ? Se i ministri degli idoli erano tenuti nell’assolvi- 
mento delle loro mansioni a particolari forme di santità rituale, 
mon doveva essere molto più il sacerdozio cristiano impeccabile 
e irreprensibile in tutti gli atteggiamenti e in tutte le forme della 
sua vita morale? Non doveva sopra tutto mantenersi immune 
da ogni contatto e da ogni connivenza con un potere politico, 
fe cui gesta non erano che una serie di persecuzioni e di vio- 
lenze alla libera espansione della predicazione evangelica? Si 
suole considerare lo scisma donatista unicamente come lo sforzo 
di mantenere, nella chiesa, l’amministrazione sacramentale e la 
sua validità, in funzione della dignità etica del ministro. Ma 
circoscrivendo in questa maniera l’essenza della lotta ingaggiata 
da Donato di Cartagine contro Ceciliano e il suo partito, noi 
rimaniamo nel vago e nel generico. Come intendevano gli sci- 
smatici dell’Africa romana al tempo di Costantino la santità 
dei ministri, cui volevano assolutamente vincolata la efficacia 
delle loro celebrazioni liturgiche e la legittimità delle loro tras-. 
missioni dei poteri vescovili ? Se noi pensiamo che il princi- 
pale capo di accusa da essi elevato contro i rappresentanti della 
comunità ortodossa è quella di aver accettato per valida un’or- 
dinazione vescovile, impartita da dignitari ecclesiastici rei di 
esser venuti a contatto, durante la persecuzione dioclezianea, 
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con il potere civile e di non avere con sufficiente energia rea- 
gito al tentativo politico di disperdere e manomettere i testi e 
la suppellettile sacra della società credente nel Cristo; se noi 
riflettiamo che per tutto il quarto secolo, la polemica donatistica, 
dopo brevi esitazioni iniziali, insiste nel ripudiare ogni ingeren- 
za dell’autorità civile nell’ambito degli interessi religiosi e nel 
dominio della società ecclesiastica, noi possiamo a buon diritto 
pensare che la santità voluta dai donatisti negli amministratori 
dei carismi sacramentali, la dignità personale cui essi volevano 
raccomandata l’efficacia intima delle celebrazioni liturgiche, do- 
vevano consistere sopra tutto nella indipendenza assoluta dei 
dignitari ecclesiastici dal potere politico, nella loro immunità 
sdegnosa e recisa dalle sue complicità, nella loro fiera e indo- 
mabile resistenza, così alle sue minacce come alle sue lusinghe. 
Veicolo spirituale di risentimenti etnici e di contrasti politici 
contro Roma e la sua sopraffazione, il cristianesimo africano 
non poteva tollerare che i suoi rappresentanti venissero comun? 
que a patti con l’invasore e il tiranno. I donatisti del quarto 
secolo sono gli Sinn Feiners dell’Africa non doma, che oppon- 
gono al potere d’oltre mare la volontà inflessibile della loro 
piena autonomia e della loro insindacabile libertà spirituale. Per 
questo il donatismo è scisma essenzialmente africano, che doveva 
fatalmente scoppiare, quando la conversione pubblica dell’impe- 
ro strappò al cristianesimo ufficiale lacapacità di raccogliere e dare 
sfogo in sè alle velleità autonomistiche, fermentanti nelle popola- 
zioni della Proconsolare e della Numidia, soggiogate ma non 
schiacciate da Roma. Naturalmente la soluzione estrema data dal 
donatismo al problema dei rapporti fra società politica e società re- 
ligiosa in armonia con tutta la tradizione del cristianesimo preco- 
stantiniano, non poteva essere adottata da una collettività creden- 
te, che cercava faticosamente, dopo il 313, le basi della sua nuova 
costituzione visibile e la saldezza materiale della sua disciplina. 
Dopo quasi un secolo di tentennamenti e di incertezze, il più 
grande dei cristiani dell’Africa, S. Agostino, formulava per la 
chiesa universale la dottrina del perfetto equilibrio intorno alla 
validità della amministrazione sacramentale ed alla sua intima 
colleganza con le qualità etiche del sacerdozio cristiano. Pro- 
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clamando l’ immancabile efficacia del rito, indipendentemente 
da ogni merito personale del ministro; sciogliendo definitiva- 
mente l’azione del gesto liturgico dalla figura etica di colui 
che lo compie; sant'Agostino salvava la visibilità della chiesa 
e l’insindacabile continuità dei suoi poteri spirituali e della 
loro trasmissione. Ma, da perfetto sintetizzatore di tutte le cor- 
renti e le esigenze del cristianesimo antico, qual’egli è, non 
trascurava e non dimenticava il problema, la cui immanente 
gravità aveva dato genesi al movimento donatista, dei rapporti 
cioè fra la associazione degli interessi spirituali e quella degli 
interessi politici. E, con volo d’aquila, librandosi al di sopra 
di ogni sua formulazione contingente, lo risolveva, nel De ci- 
vitate Dei, mostrando che le due associazioni procedono nella 
vita e nella storia confuse in una solidarietà di pellegrinaggio, 
su cui la mente umana non può esercitare l’analisi del suo 
discernimento. 

Ma di ben più vasta entità e di ben più pericolose 
proporzioni furono le crisi che determinarono in seno alla 
società cristiana la conversione ufficiale di Costantino e il suo 
calcolato immischiarsi negli affari interni della religione fino 
alla vigilia perseguitata, quando, sconfitti nel luglio del 324, 
ad Adrianopoli, gli eserciti di Licinio, il vincitore di Saxa 
Rubra entrò, mentre il /abarum sventolava alla testa della 
cavalleria della guardia imperiale, nella città di Bisanzio, desti- 
nata a divenire la capitale del suo impero orientalizzato. Co- 
tantino realizzava forse quel giorno il suo sogno politico di 
unificazione dell'impero: ma si accingeva, nell’atto stesso in 
cui annullava il regime di Diocleziano, a completarne il pro- 
gramma amministrativo, corisistente nelPadattare il vecchio stato 
romano alle consuetudini, alle tradizioni, alle esigenze dell’O- 
riente. Se favorendo il cristianesimo Costantino parve rivolu- 
zionare e rivoluzionò di fatto, ma senza addarsene, la costitu- 
zione etico-sociale dell’ Impero, in realtà non fece con questo 
che preseguire in nuova forma e con diversi elementi il fine 
Cui aveva mirato, con mezzi impari allo scopo, il grande im- 
peratore dalmata: spostare verso Oriente l’asse politico-militare 
dell'impero così smisuratamente sviluppato e così bisognoso 
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di difesa ai confini, e cercare nelle popolazioni della periferia 
a Levante il fulcro della sua rinsaldata solidità. Soltanto, pas- 
sando armi e bagagli alla religione di Cristo, Costantino cer- 
cava nei ceti sociali d’Oriente, che Diocleziano, Massimino e lo 
stesso Licinio avevano più aspramente osteggiato, la base etnico- 
sociale per la sicurezza del suo impero unificato. Si sarebbe 
il cristianesimo orientale acconciato a questo sottile accapar- 
ramento della sua efficenza politico-religiosa a vantaggio del 
potere politico, contro cui il Vangelo di Cristo aveva costituito 
la forza dei propri gruppi credenti? Si riaffacciava ad Oriente 
il medesimo problema che aveva affaticato il cristianesimo la- 
tino dopo il 312: ma data la molto maggiore vastità della pe- 
netrazione cristiana in Oriente, dati i vantaggi molto più diretti 
e molto più appariscenti che la conversione di Costantino e 
la sua protezione aulica arrecavano alle comunità dell’Anatolia 
e della Siria, si comprende come le ripercussioni del gesto 
religioso costantiniano e delle sue implicite intenzioni politiche, 
dovessero essere ben più ampie e profonde di quelle suscitate 
in Occcidente dall’editto di Milano e dalla protezione accordata 
agli ortodossi dell’Africa romana. 

Tre grandi crisi infatti si delinearono sollecitamente nell’am- 
bito della società religiosa, cui il sovrano veniva a chiedere la 
cooperazione, per l’attuazione del suo programma politico: una. 
crisi filosofico-teologica, una crisi costituzionale, una crisi etica. 
Le loro vicende empiono di sè la storia del IV secolo cristiano 
e hanno lasciato orme non insignificanti in tutto il posteriore 
sviluppo del cristianesimo cattolico. 

Quando Costantino riportava la sua decisiva vittoria su Li- 
cinio, covava già da parecchi anni ad Alessandria la controver- 
sia ariana. Ma quasi sicuramente la sua eco non avrebbe va- 
licato i confini dell’organizzazione cristiana in Egitto, non avreb- 
be suscitato interesse così ampio e così rumoroso, se, trasportata. 
in Siria e in Anatolia nell’ora stessa del grande successo po- 
litico costantiniano, non fosse venuta ad innestarsi nell’immenso 
rivolgimento di spiriti e di ceti sociali che la nuova politica 
religiosa di Costantino rappresentava e provocava in Oriente. 
Dopo un primo momento di esitazione e di incertezza, dipen- 
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dente dalla ancora scarsa familiarità di Costantino con le po- 
polazioni orientali e dell’ancora deficiente discernimento degli 
elementi etnico-culturali che meglio potevano servire al suo 
programma statale, — momento di incertezze che permise la 
vittoria dell’ortodossia alessandrina a Nicea — l’ impero drizzò 
nettamente il suo favore e il suo riconoscimento verso l’aria- 
nesimo. Non avrebbe potuto essere diversamente. Nel sistema 
del prete alessandrino, erede del resto di una copiosa tradizione 
di pensiero che il costante regime della persecuzione aveva reso 
fino allora innocua nell’ambito della società cristiana, la dot- 
trina relativa a Dio e alla sua opera nel mondo smarriva ef- 
fettivamente ogni contenuto misterioso e soprannaturale, e si 
riduceva alle proporzioni di una comune opinione filosofica, 
perfettamente equiparabile ai vari indirizzi della speculazione 
metafisica, dai quali lo Stato romano non aveva mai avuto a 
temere limitazioni teoriche all’esercizio dei suoi sconfinati po- 
teri, e sui quali non erano mai venute fondandosi comunità 
spirituali, capaci di erigersi di fronte allo Stato, e di rivendi- 
care dinanzi ad esso l’autonomia dei propri programmi e la 
insindacabilità delle proprie aspirazioni. Conviene non dimen- 
ticare che, condannando nel primo momento del successo ata- 
nasiano a Nicea gli scritti di Ario, un editto imperiale li equi- 
parava agli scritti di Porfirio, con un riavvicinamento piena- 
mente logico. L’arianesimo rappresentava in realtà un tentativo 
di ridurre la teodicea e la cristologia a proporzioni razionali 
e di fare del pensiero cristiano un sistema dialettico puramente 
umano, da cui l’Impero avrebbe potuto comodamente attingere 
le idee atte a quella disciplina intellettuale, che è, anch’essa, 
un ottimo strumento di governo: come il neoplatonismo aveva 
rappresentato lo sforzo poderoso per dare al paganesimo una 
interpetrazione rispondente alle raffinate esigenze spirituali del 
terzo secolo cadente, senza rinnegare la tradizione culturale 
dell’ellenismo e senza spogliare l’autorità politica di poteri, ri- 
servati invece ad un’altra organizzazione, incaricata dell’ammi- 
nistrazione carismatica, in un’associazione religiosa sorta dal- 
l’esperienza del soprannaturale. Ponendo Dio Padre in una 
solitudine inafferrabile, dalla quale Egli non era uscito che nel 
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momento designato per la creazione; dando alla sua paternità 
un'origine nel tempo; e collocando il Verbo alla origine delle 
realtà create, come loro primogenito ed esemplare; sopprimendo 
pertanto il mistero trinitario e, di rimbalzo, quello cristologico, 
Ario eliminava ogni elemento superrazionale dalla dogmatica 
cristiana. La laicizzava senza pietà e la rendeva pertanto insuf- 
ficiente e inadeguata a giustificare teoricamente l’esistenza di 
una pura società religiosa, chiamata misteriosamente da Dio a 
porre e ad alimentare rapporti carismatici fra il cielo e la terra 
Ario uccideva così la chiesa nella sua essenza più originale e 
più delicata: abbattendo il mistero, sopprimeva la autonomia 
della società sorta per amministrarlo, colpiva in pieno la sovra- 
nità dei suoi poteri spirituali. D’altro canto, conservando alcuni 
esteriori elementi cristiani e incorporandoli in una teodicea pu- 
ramente razionale, rendeva possibile all’Impero convertito di 
riprendere quella pienezza di diritti etici e spirituali, che la 
chiesa era sorta per sottrargli, e che in tanto poteva sottrarre, 
in quanto essi si ritenevano tali da coinvolgere una sfera di 
esperienze e di rapporti mistici, estranei ad ogni control!o di 
quella associazione burocratica esteriore, che è, per definizione, 
lo Stato. Per quell’ istinto infallibile che guida prontamente le 
istituzioni ad avvertire in ogni correzte di pensiero e in ogni 
sforzo di organizzazione quanto vi si può celare di profittevole 
o di dannoso allo sviluppo dei propri programmi, la grande 
massa dei fedeli intuì oscuramente l’opposizione radicale che 
l’arianesimo conteneva ai fini e ai valori della società cristiana, 
come lo Stato e le classì associate ai suoi interessi, compresero 
quale formidabile strumento di lotta antiecclesiastica esso potesse 
divenire. Per lunghi decenni intorno alle formole ariane vescovi € 
sovrani si contesero la validità dei loro poteri e l’inviolabilità del- 
le rispettive pretese. Ma la società che aveva lottato per tre secoli 
per imporre allo Stato il riconoscimento della propria autonomia, 
non poteva poi barattarla con dei privilegi e delle lusinghe: 
sebbene, in alcuni momenti, l’episcopato stesso, quasi al com- 
pleto, sembrasse tentennare e cedere al favore subdolo di Ce- 
sare, la collettività dei credenti seppe portare in salvo, al di là 
della crisi ariana, i titoli della propria esistenza associata. 
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La crisi teologica abbattutasi sul cristianesimo in Oriente 
all'indomani della unificazione imperiale e dell’ intervento di 
Costantino nelle difficoltà interne della società credente nel 
Vangelo, un'altra ne conteneva nel proprio grembo, d’indole 
strettamente costituzionale. Da quell’immenso spostamento di 
interessi e di rapporti burocratici che portò con sè la creazione 
della nuova capitale imperiale sulle rive del Bosforo, accom- 
pagnato da quella vasta sostituzione di ceti al potere che de- 
rivò fatalmente dalla nuova professione religiosa di Costantino, 
doveva nascere, spontaneo, il quesito: la religione, assunta ora 
agli onori del pubblico riconoscimento, avrebbe conservato di 
fronte al potere politico i medesimi rapporti e la stessa situa- 
zione di intima dipendenza che avevano vincolato allo Stato il 
paganesimo tradizionale ? E Bisanzio avrebbe col suo impera- 
tore esercitato sulla vita della comunità cristiana la medesima 
azione che Roma e il suo Cesare avevano svolto nella esplica- 
zione del rito e della disciplina pagani? In altri termini, il 
passaggio ufficiale dell’ impero alla professione del cristianesimo, 
gli avrebbe conferito il potere di manometterne la libertà e di 
sorvegliarne le mosse ? Le prime azioni di Costantino, ben sin- 
tetizzate dalla frase che Eusebio gli attribuisce: « io sono, della 
chiesa, il vescovo per gli affari esterni », stanno ad indicare 
come l’imperatore dell’editto di Milano intendesse risolvere il 
tremendo problema. Ma anche nel terreno della prassi costi- 
tuzionale come su quello delle formulazioni dogmatiche, Ja 
chiesa avverti immantinenti il pericolo e l’insidia che potevano 
nascondersi nel favore imperiale. Per tutto il quarto secolo, 
contemporaneamente alla lotta ariana, ad essa anzi intimamente 
associata, si svolge la lotta per la affermazione della indipen- 
denza assoluta dell’autorità ecclesiastica e del suo potere so- 
vrano nella sfera dei valori e delle finalità della religiosità cri- 
stiana. Il primato spirituale della vecchia Roma, che trova a 
Sardica nel 343 la sua epifania più solenne e più rigida, deve 
al patrocinio dell’eroico Atanasio e in genere alla resistenza 
del cristianesimo alessandrino in lotta contro Bisanzio e fedele 
ai suoi vincoli con la metropoli dell'Occidente, molto più, forse, 
di quanto comunemente non si creda. 
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Infine il riconoscimento politico della legittimità della società 
cristiana, il suo ingresso trionfale nell’orbita delle istituzioni 
imperiali, il mutato atteggiamento dei sovrani e il conseguente 
impinguarsi economico-sociale della comunità sorta dall’annun- 
cio del Regno e dalla prassi della rinuncia, dovevano inevita- 
bilmente generare una crisi etica, che fu senza dubbio, fra 
quante ne suscitò la conversione di Costantino, la più sottile 
e la più impressionante. Dai tempi della Riforma non si è ces- 
sato di polemizzare sui rapporti dell’ascetismo con la predica- 
zione cristiana. Il cristianesimo è ascetico, nel suo primitivo 
contenuto, o l’ascetismo, che vi entra a vele spiegate nel quarto 
secolo, né rappresenta una contaminazione e una contraffazione 
sostanziale ? Oggi noi possiamo rispondere al quesito senza 
passione e senza ira. L'annuncio neotestamentario non è di 
certo un codice di ascetismo, nel significato originale ed eti- 
mologico della parola: non implica cioè la regola di un faticoso 
allenamento interiore, attraverso il quale sia possibile ridurre 
all’aggiogamento i movimenti turbinosi della sensualità e riu- 
scire ad essere gli atleti dell’agone spirituale. E in questo senso, 
fra il cristianesimo da una parte e l’ascetismo predicato dalle 
scuole della filosofia ellenistica, dallo stoicismo sopra tutte, 
dall'altra, può sembrare che corra un divario insanabile. Ma 
al cristianesimo primitivo non sono estranei quegli ideali della 
rinuncia e dell’affrancamento dalle cure del mondo, che reggono 
e ispirano la dura disciplina della prassi ascetica. Soltanto, il 
Cristianesimo, movimento religioso, affida il raggiungimento di 
questi ideali all’entusiasmo bruciante di un'immensa speranza, 
e al subito capovolgimento di valori che la palingenesi interiore, 
la peravora neotastamentaria, genera nello spirito del convertito. 
L'’ascesi stoica e neoplatonica, come si conviene a scuole di 
pensiero e di sviluppo dialettico, lo subordina ad un lento pro- 
cesso di purificazione interiore, concepito come una quodidiana 
ginnastica, che implica un pessimismo e un dualismo antropo- 
logico molto più fosco e molto più reciso di quello che era 
trapelato a volte negli inni sciolti da Paolo alla santità dei 
fedeli, vincitori della carne e tuffati ormai nella impeccabilità. 
dello spirito. Quando l’entusiasmo delle prime generazioni cri- 
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stiane, che rendeva loro possibile un’attitudine serena alla ri- 
nuncia integrale, psicologicamente forse più fruttifera della stessa 
rinuncia effettiva, cominciò ad affievolirsi, e la massa incande- 
scente delle loro esperienze ebbe bisogno di fissarsi in forme 
stabili di credenza e di prassi, anche gli ideali della rinuncia, 
da prima alimentati dal grande sogno messianico, dovettero 
essere raccomandati a manuali pedagogici, che servissero alla 
vita quotidiana della collettività credente, cresciuta di numero 
ma non di fervore e di purezza. Non va trascurata la coinci- 
denza per cui le prime infiltrazioni coerenti e coscienti dell’a- 
scetismo filoscfico nell’ambito della vita cristiana compaiono in 
quegli stessi scrittori alessandrini i quali, se da una parte sug- 
geriscono ai fedeli come ideale etico un’ axudera che è in aperto 
contrasto alla yuod e a quell’ intensificazione multiforme di vita 
che Paolo sognava come prerogativa dei suoi convertiti, dall’al- 
tra redigono l’apologia della yv@os e ne patrocinano l’ammis- 
sione nel novero dei valori cristiani. Le prime manifestazioni 
dell’ascetismo organizzato agli albori del IV secolo, il movi- 
mento pacomiano cioè, dopo le grandi guerre del primo periodo 
costantiniano, e l’anacoretismo di Antonio quale ci si presenta 
nella biogrofia redatta da Atanasio, tradiscono una calda re- 
viviscenza del primitivo entusiasmo cristiano. Più tardi, l’asce- 
tismo cristiano non fu, dal punto di vista etico, sostanzialmente 
diverso da quello praticato nei circoli neopitagorici o nelle co- 
munità dei terapeuti. Ma l’organizzazione monastica del IV se- 
colo, realizzando nel girone della grande società cristiana quel- 
l'ideale dell’integrale rinuncia, che era appunto nel Vangelo 
come il retaggio normale di ogni credente nel Cristo e di ogni 
associato alla speranza del suo ritorno, permise alla chiesa di 
vivere del nuovo ambiente politico-sociale, creato dalla conver- 
sione costantiniana, senza smarrire completamente i connotati 
delle origini e senza rinnegare definitivamente le ragioni profon- 
de della sua esistenza. E da allora, la rinuncia perfetta, che 
si attua sui margini della collettività cristiana, nelle organiz- 
zazioni ascetiche, rappresenta, insieme alla fede ingenua della 
plebe cristiana, il correttivo e l’antidoto dello spirito mondano 
che la mescolanza con questo «secolo » ha fatalmente ingene- 
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rato in una società che, nelle visuali delle origini, non doveva 
rappresentare che un fermento di bene e di entusiasmo nella 
grande massa degli uomini. 

Le grandi crisi del cristianesimo antico sono le crisi per- 
manenti della società cristiana. In ogni epoca della storia il 
messaggio evangelico, che ha voluto additare agli uomini la via 
della perfetta libertà e della compiuta gioia nell’affrancamento 
da ogni cura terrena, per il possesso del divino e la realizza- 
zione dell’assoluta bontà, è stato in balia agli attacchi delle 
forze ostili della dialettica e della politica, che hanno tentato 
senza posa di paralizzarne l’intima virtù rinnovatrice o di se- 
questrarne a proprio vantaggio l'efficacia corroborante. Se cri- 
stianesimo e paganesimo, anzichè due epoche storiche, rappre- 
sentano due attitudini di spirito, fra cui ogni uomo che nasce 
al mondo deve, fatalmente, gettare la sua scelta, si comprende 
come gli ostacoli contro i quali il cristianesimo antico ha do- 
vuto combattere per affermare nel mondo la originalità del suo 
contenuto e la validità dei suoi ideali, non sono scomparsi dal 
terreno della vita associata, nel quale esso tende ad espandere 
l'onda delle proprie conquiste. Oggi, più che in altri tempi, il 
cristianesimo subisce l’insidia della metafisica astratta, che si 
sforza di vincolarne a rigide forme dialettiche |’ incoercibile 
aspirazione alla libertà nell’intuizione mistica, e delle lusinga- 
trici conquiste politiche che, guadagnate nelle lotte degli inte- 
ressi, non possono per questo stesso non impoverirne l’uni- 
versalità, e, rivolte a valori terreni, non possono non fare ave 
vizzire e inaridire la limpida vena di gioia, che scaturisce dal 
distacco e dall’aspettativa dell’eterno. Non occorre sgomentarsi 
per questo. L'esperienza cristiana è ormai nel mondo un fer- 
mento che non imputridisce, perchè, comunque volgano oscil- 
lanti gli eventi della vita associata, gli uomini non udranno 
mai parola più alta e non scopriranno miraggio più lucente, 
della parola e del miraggio che, dieciannove secoli or sono, 
lanciava, a un piccolo stuolo di amici, il divino maestro galileo. 


Il cristianesimo nell’africa romana 0) 


Salendo, non senza intima trepidazione, la cattedra di storia 
del cristianesimo nell’Ateneo Romano io rivolgo innanzi tutto 
. il mio saluto riverente alla onoranda Facoltà, a cui sono ora 
aggregato, e che annovera negli annali del suo passato come 
nei suoi quadri presenti, i nomi di così insigni cultori delle 
discipline filosofiche, storiche e filosofiche. L’essere stato rite- 
nuto non imimeritevole di farne parte, se costituisce per me una 
ragione di profondo compiacimento, rappresenta anche uno 
stimolo efficace ad un lavoro costante e severo, onde mai io 
corra rischio di demeritare della fiducia in me riposta. 

Nell’ inaugurare il mio corso, io debbo pure inviare una me- 
sta e deferente espressione di rimpianto alla memoria di colui 
che mi precedette qui nell’insegnamento ufficiale della storia 
del cristianesimo, il professore Baldassarre Labanca. Se la 
malferma salute non gli permise di ringiovanire la sua prepa- 
razione scientifica, sì che sul solco tracciato dal vomero della 
sua azione pedagogica germogliasse un’alacre scuola di studiosi 
del fenomeno religioso, è ad ogni modo nostro dovere ricono- 
scere che il solerte maestro mantenne fede fino all’ultimo agli 
impegni del suo incarico, e si spense intento ancora all’ inda- 
gine, nel campo delle nostre discipline. 


(1) Inaugurando il corso di storia del cristianesimo nella Regia Uni- 
versità di Roma, il 23 novembre 1915. 
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Infine mi è grato pronunciare una schietta e commossa paro- 
la di gratitudine e di plauso verso chi, nelle file dell’ insegnamento 
come fuori di esse, ha alimentato e promosso per un trenten- 
nio, con geniale assiduità, la propagazione in Italia degli studi 
storico-religiosi: ho nominato il senatore Alessandro Chiappelli. 
A lui, per lunghi anni, la cultura italiana dové quasi esclusi- 
vamente se di questi studi, che oltre i confini richiamano in- 
tensa operosità intellettuale, e che, coinvolgendo i valori centrali 
della coscienza, costituiscono una parte non indifferente del 
patrimonio spirituale di un popolo, i nostri più autorevoli pe- 
riodici registrarono l’eco iu contributi sempre perspicui e pon- 
derati. 

Non è davvero conveniente che, sulla soglia del mio insegna- 
mento universitario, io tessa il panegirico della disciplina affida- 
tami. Ma poichè ho accennato allo scarso contributo dell'Italia 
contemporanea al progresso delle indagini critico - religiose, non 
posso fare a meno di insistere sulla gravità di simile nostra 
lacuna scientifica, che, deplorabile in sé, appare tanto più degna 
di recriminazione qualora si rifletta agli indirizzi e ai criteri ora 
predominanti nella sfera delle discipline morali. L’abito spic- 
catamente storico è infatti il carattere che diversifica la moderna 
dalla cultura del passato. Invece di considerare i fenomeni e 
le istituzioni nella loro consistenza statica e metafisica; sub specie 
aeternitatis, essa preferisce esaminarli nel loro movimento di- 
namico, nel loro laborioso divenire, sub specie, si direbbe, 
historicitatis. Ora alla valutazione critico - storica, che sembra 
divenuta la preoccupazione ansiosa della nostra mentalità, è 
stato quasi del tutto sottratto in Italia fin quì il fatto religioso 
in genere e il fatto cristiano in ispecie. Inescusabili pregiudizi 
hanno indotto a giudicare poco meritevoli di attenzione studi 
che investono in realtà le manifestazioni più nobili e più de- 
licate dello spirito individuale come dello spirito collettivo, e che 
avrebbero dovuto proprio fra noi riscuotere più amorosa, più 
diligente considerazione. O non è forse la storia della religio- 
sità cristiana intimamente, indissolubilmente connessa con la 
storia della grande nostra vita civile? Quì, in quel bacino del 
Mediterraneo che dagli albori della storia appare come il pre- 
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destinato ed inestinguibile focolare della civiltà, e di cui Ro:na 
è stata effettivamente per secoli ed è tuttora simbolicamente 
il centro animatore, il cristianesimo, zampillato in Oriente da 
una maravigliosa predicazione di entusiasmo e di rinuncia, ha 
assunto gli strumenti che dovevano garantirne lo sconfinato 
successo. Qui, si è adagio adagio inoculato nella tessitura e- 
tico-giuridica della latinità, rivestendo le forme stabili e fisse del- 
la organizzazione cattolica. 

Per i profondi vincoli appunto che legano la primitiva pro- 
paganda cristiana alla vita civile e religiosa di Roma imperiale, 
per la vastità e varietà di quel processo di osmosi, stabilitosi 
fra cristianesimo e cultura greco-romana, che richiese la col- 
laborazione di tutte le provincie dell’Impero, io ho voluto iniziare 
il mio corso con l’evocare rapidamente i successi cristiani in 
una delle più floride provincie della Roma imperiale, l’Africa 
romanizzata, rilevandone con la maggior cura possibile i carat- 
teri singolari, e forse non del tutto finora esplorati. 

Se fra le molteplici regioni, che Roma e il Vangelo hanno suc- 
cessivamente dissodato, io prescelgo l’Africa e la chiamo oggi 
a testimone della continuità storica fra la Roma dei Cesari e 
la Roma dei vescovi, le ragioni di simile preferenza mi soccor- 
rono in copia. 

Innanzi tutto scaturisce dalla storia dell’Africa cristiana una 
luminosa conclusione per la storia generale della romanità. Ed 
è, che Roma conquistatrice di Cartagine, non ha ricavato sol- 
tanto grani ed olî dal territorio della vecchia Birsa rivale, ma 
latinizzandone lo spirito con i suoi coloni, i suoi veterani, le 
sue istituzioni, ha infuso nella regione dell’Àmpsaga e del Ba- 
grada, la capacità di ricambiare con doni generosi la debella- 
trice, che sapeva soggiogare per innalzare, non per distruggere. 
L’Africa cristiana infatti ha fornito a Roma, con i suoi poderosi 
teologi, così squisitamente ricchi di acume e di temperanza, la 
sistemazione organica delle principali idee su cui poggia l’edi- 
ficio cattolico: la celebrazione astratta e insieme l’utilizzazione 
pratica di quei valori spirituali, rampollati dalla predicazione 
evangelica, che, come le pietre di riparo sui sentieri di mon- 
tagna nel cuor dell'inverno, erano destinati a guidare la vita 
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dei popoli mediterranei, per secoli di cui non è lecito tuttora 
calcolare il numero o antivedere il tramonto. Più che in virtù 
della allegorica e fantastica teologia alessandrina; dell’indocile 
misticismo anatolico; della retore letteratura gallica o spagnuo- 
la; è in virtù di Cartagine e dei suoi grandi maestri cristiant 
che Roma e il suo primato spirituale han sopravvissuto alla 
catastrofe politica dell’Impero. 

Ma anche una ragione estrinseca mi persuade a fermare 
subito l’attenzione sul fenomeno cristiano nell’Africa romana. 
La propaganda del messaggio evangelico, giuntavi di soppiatto 
da Roma sugli albori del secondo secolo e apparsa già trionfan- 
te alla piena luce della storia sul suo tramonto, come quei ruscel- 
li alpini che sgorgano improvvisi e rapidi nelle valli, filtrati per 
vie invisibili da lontani ghiacciai, ha percorso in Africa roma- 
nizzata un ciclo nettamente circoscritto, che ne rende agevole 
la visione e l'apprezzamento d’insieme. Dopo una tumultuosa, 
ed esuberante adolescenza, di cui è interprete lo spirito irre- 
quieto di Tertulliano; dopo la forte gioventù, riassunta nella 
complessa figura del vescovo Cipriano; la cristianità africana 
raggiunge fra il quarto e il quinto secolo, in Agostino, la pienez- 
za della sua maturità, esprimendo dal proprio seno un monu- 
mento di pensiero e di disciplina che rimane a segnare per sem- 
pre il cammino al cristianesimo cattolico. I Vandali ariani prima, 
l'invasione araba dopo la breve parentesi giustinianea, si ab- 
battono sulla fiorente società religiosa dell’Africa nord - occiden- 
tale, malmenandola e in breve volgere di lustri, soffocandola qua- 
si completamente. Il ritorno di nazioni colonizzatrici sull’ altra 
sponda del mare nostrum è destinato a riportare la sede carta- 
ginese a quel grado di altissima dignità che in pieno secolo quin- 
to san Leone Magno esaltava come un privilegio inerente a Car- 
tagine «gloriose aliquando resurrectura, usque in finem sae- 
culi? » 

Non dobbiamo rispondere al quesito: dobbiamo osservare 
piuttosto come, chiuso lamentevolmente il suo ciclo, la Chiesa 
africana ha vissuto postuma nella tradizione di Roma. Essa ha 
trasmesso a Roma, - che, personificazione della giovinezza pe- 
renne non registra nella sua storia soluzioni di continuità o con- 
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trasto di epoche, e di pagana fatta cristiana ha cangiato la na- 
tura della sua egemonia, non l’ha perduta; le tavole della sua 
rinnovata missione spirituale nel mondo. 

Veleggiando agli inizi del quinto secolo da Ostia verso la 
Gallia, Rutilio Namaziano cantava a Roma: 

.... foecundas tibi conferat Africa messes 
sole suo dives, sed magis imbre tuo. 

In verità, il sole africano e la pioggia romana avevano fatto ma- 
turare sulle zolle cartaginesi una messe morale più preziosa di 
quella che trasportavano verso la metropoli i vascelli dell’Annona. 

* 
è” * 

Il nome Africa possedeva tra i romani un àmbito molto più 
limitato che per noi. Propriamente i romani chiamarono da 
prima Africa quel modesto territorio fra il mare e una linea inter- 
na la quale partendo da Tabraca, lasciando fuori Bulla Regia e 
Vaga, raggiungeva Abhtugni, e comprendendo Adrumeto, toccava 
Thenae; che essi furono costretti ad annettersi, dopo che nella 
primavera del 146 il secondo Scipione ebbe tradotto in atto il 
catoniano delenda Carthago. Le nuove annessioni del 106 e 
quella cesariana del 46 arrotondarono il possesso dell’Africa 
detta ormai vetus, con quelle dell’Africa nova. Africa, da allora 
indicò genericamente il territorio compreso tra le foci dell’Àm- 
psaga, o più precisamente del Tusca, fino alle are dei fratelli 
Fileni. Ancora nel quarto secolo cadente sant'Agostino rimpro- 
vera ai donatisti, di porre, in una delle loro strane argomenta- 
zioni, Cirene in Africa, mentre essa appartiene, egli dice, piut- 
tosto all’Oriente. Le successive annessioni territoriali del 29 av. 
Cr. e del 46 d. Cr.; le modificazioni amministrative introdotte 
da Caligola, da Claudio, da Settimio Severo, infine da Diocle- 
ziano, non trasformarono l’uso del nome Africa, che indicò 
propriamente la Proconsolare, pressochè equivalente all’odier- 
na Tunisia, mentre assumevano nomi specifici le provincie della 
Tripolitania, della Bizacene, della Numidia, della Mauritania, 
suddivisa in Sitifiense, Cesariense, Tingitana, corrispondenti 
queste ultime all’Algeria e al Marocco di oggi. Nell'ordinamento 
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amministrativo del quarto secolo, le provincie africane, meno 
la Mauritania Tingitana che é aggregata alla diocesi della Spa- 
gna e alla prefettura delle Gallie, sono comprese sotto la pre- 
fettura d’Italia, mentre la Libia rimane incorporata, con l’Egitto, 
nella prefettura d’Oriente. 

Assidendosi sull’altra sponda del Mediterraneo, Roma non 
cercò solamente di sopprimere un vicino petulante e un rivale 
pericoloso alla sua espansione marittima, ma volle anche instau- 
rarvi la signoria del suo giure e dei suoi costumi. Teodoro 
Mommsen, è vero, ha scritto che la Roma repubblicana si li- 
mitò a conservare il cadavere dell’Africa cartaginese, senza preoc- 
cuparsi punto di trasfonderle una nuova vita, e il Frerot rincara 
l’asprezza del giudizio, asseverando, senza limitazioni cronolo- 
giche, che i Romani riguardarono sempre ed esclusivamente 
l'Africa nord-occidentale come un pingue terreno di sfruttamento 
agricolo. « Vi avevano edificato, scrive quest’ultimo, città mar- 
moree, di cui le rovine superstiti rivelano la fastosa prosperità: 
ma giammai concepirono il proposito di svolgere nella opulenta 
provincia, opera di penetrazione morale ». 

Il giudizio mi appare per lo meno esagerato. Chi scandaglia 
serenamente i rapporti di Roma con l’Africa domata deve rico- 
noscere che essa cercò con costanza di rinsanguarne l’organismo 
e di imprimere al nuovo sangue iniettatovi, con la fondazione 
di colonie e la concessione di diritti municipali, il ritmo di una 
regolare circolazione. E le prove dei suoi sforzi, come del lo- 
ro successo, sono la trionfale penetrazione della lingua, le gran- 
diose iniziative politico-militari, la felice instaurazione del giure 
romano. 

Narra Appiano che, rasa Cartagine dal secondo Scipione, 
il Senato inviò sul suolo africano dieci legati che, d’accordo 
col vincitore, imponessero ordini alla provincia debellata; e 
che questi pronunciarono sulle rovine recenti della città di Di- 
done imprecazioni solenni e scongiuri terribili contro chiunque 
osasse d’allora in poi riedificare sul luogo della scomparsa 
rivale. E pure, non so in virtù di quale restrizione mentale, 
erano passati meno di venticinque anni, e già una colonia 
Jatina di 6000 individui era autorizzata da una legge demo- 
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cratica dei Gracchi a ripopolare il territorio della vecchia me- 
tropoli. La nuova Cartagine, la cui giacitura era ed è motivo 
di predestinazione al dominio di tutta l'Africa nord-occidentale 
andò rapidamente guadagnando in floridezza sino a raggiungere. 
quel grado di splendore di cui fanno testimonianza Tertulliano, 
nel secondo secolo cadente ed Erodiano, che la annovera terza, 
città dell'Impero, dopo Roma e Alessandria, nel terzo. Ogni 
nuova annessione implica immediatamente fondazione di colonie 
ed elargizione di diritti municipati romani a città indigene, di- 
venute così nuclei parteci pi di una stessa vita giuridica e centri 
propulsori di ulteriore penetrazione latina. Una semplice stati - 
stica mostrerà il grado avanzato di questa, alla vigilia della 
nefasta invasione vandalica. I documenti ci mostrano a quest’e- 
poca l’esistenza di circa un centinaio fra colonie e municipi 
nella Proconsolare e nella Bizacene; di circa una cinquantina 
nella Numidia e nella Sitifiense; di altrettanti nella Cesariense 
e nella Tingitana. Nè Roma abbandona le cellule della sua 
penetrazione a un isolamento pericoloso: ma la lega in una 
meravigliosa rete stradale, la cui grandiosità riempie ancora di 
stupore. Augusto fa tracciare ai soldati della terza legione una 
strada di circa 250 chilometri da Tacdpae, per Capsa, a The 
lépte. Vespasiano, nel 75, apre quella fra Thevéste e Hippo 
Regius; Nerva condurrà la prima da Tacapae a Leptis Magna; 
Adriano, che conosce per esperienza personale il valore delle 
grandi vie attraverso l'immenso impero, costituisce l’altra da 
Cartagine a Thevéste, facendola lastricare per un percorso di 
284 chilometri. E la sua strada, arteria principalissima nella 
rete africana, sarà poi prolungata verso Cirta e verso Cesarea, 
per un tracciato di più che mille chilometri. 

Ora tutto il paziente edifizio della colonizzazione romana 
nell’Africa è precipitato nel nulla al primo urto vandalico ? Lo 
pensano dotti africanisti come il Lacroix, sostenendo che, di 
fronte alla irriducibile o pposizione indigena, lo sforzo romano 
è fallito irrimediabilmente. 

lo ritengo lo sconfortante verdetto, semplicistico e superfi- 
ciale. Senza dubbio, qualora il successo di un piano coloniz- 
zatore si misuri in base alla permanenza del dominio territo- 
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riale e della sovranità politica, occorre confessare che l’egemonia 
romana nell’Africa settentrionale ha opposto una resistenza effi- 
mera alla repentina disgregazione del quinto e del sesto secolo. 
Ma allora, a spiegazione dell’ inconsueto fatto, dovremo ricordare 
che Roma ha urtato nell’Africa contro una difficoltà che sembra 
insormontabile: una moltiplicità etnica cioè di elementi soggio- 
gati, indigeni libici, immigrati fenici, greci, ebrei, che si oppo. 
neva inesorabilmente ad ogni assimilazione profonda e uniforme. 

Ma se da un canto pensiamo che colonizzare vuol dire 
anche trarre a proficuo partito le attitudini e le virtù potenziali 
delle popolazioni soggette, modellandole secondo il proprio 
spirito; e dall’altro prescindiamo dall’artificiosa distinzione fra 
una Roma di cui Odoacre usurpa l'impero e una Roma cri- 
stiana e papale, che leva timidamente il suo dominio solo al- 
l'epoca di Gregorio Magno; e riconosciamo invece nella Roma 
cristiana una sintesi superiore della Roma imperiale, a costituir 
la quale hanno contribuito ugualmente la società dipinta da 
Macrobio e quella che si formava intorno ad Ambrogio, noi 
dovremo riconoscere pure che Roma non ha segnato orme de- 
lebili sul suolo africano, e che l’Africa latinizzata ha soprav- 
vissuto alle razzie di Genserico e di Gelimero, alle raffiche di 
Abdallah ibn Saad e di Okba. 

Il cristianesimo, è vero, si presenta ai suoi albori in Africa 
come rivestimento ed espressione religiosa di caldi rancori anti- 
romani. La parola caustica e paradossale di Tertulliano investe 
senza rispetto la dominatrice }atina e cristianesimo e impero 
appaiono al figlio convertito del centurione, che aveva forse 
sposato un’indigena, come termini destinati ad un’antitesi 
permanente. Ma appunto qui è la manifestazione trionfale della 
prevalenza latina sullo spirito africano. Nel cristianesimo e 
per esso Roma doveva domare definitivamente l’Africa, in- 
ducendola a servirle spiritualmente. Tertulliano si perde nell’ere- 
sia; e l’atteggiamento suo antimperiale e antiromano va rapida- 
mente scomparendo, fino a isolarsi nel movimento donatista. 
Donato e Primiano possono rinnovare il dilemma tertullianeo, 
proclamando di non conoscere decreti imperiali, bensi solo 
decreti evangelici. Di fronte a loro, si leva trionfante Agostino, 
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che riconosce la funzione dell'impero romano, la benedice e 
l’invoca. 

Il cristianesimo africano fa la sua apparizione nella storia 
il 17 luglio 180, quando un gruppo di fedeli, con a capo Spera- 
to, sono trasportati da Scillium a Cartagine e dal proconsole 
Vigellio Saturnino condannati alla morte. Ma nè questo episodio, 
nè l’altro molto probabilmente contemporaneo, dei martiri di 
Madaura in Numidia, possono essere di per sè sufficienti a 
darci una idea approssimativa della intensità ormai già rag- 
giunta nell’Africa proconsolare dalla propaganda cristiana. Pos- 
sediamo in proposito indizi molto più significativi: indiretti gli 
uni, diretti gli altri. 

Nel 193, morto Eleuterio, la comunità cristiana di Roma 
sceglieva il nuovo vescovo, Vittore, in seno alla colonia afri- 
cana, che popolava, fra il Celio e l’Aventino, tutto un quartiere 
affollato, che intersecavano i vici Capitis Africae, stabuli pro- 
consulis, Syrtis, Byzacaenus e Capsensis. Se, è lecito arguire, 
la colonia africana di Roma annoverava già cristiani così nu- 
merosi e così insigni da richiamare tanto solennemente l’atten- 
zione della comunità, molto più importanti dovevano essere le 
comunità cristiane nell’Africa proconsolare. 

Ma c'è di più: il cimitero di Callisto e le arenarie di san- 
t'Ippolito racchiudono numerose sepolture su cui compaiono 
nomi punici o per lo meno schiettamente africani: Ambivius, 
Thecusa, Evodius, Genetlia, Felicissimus, Siddin, Quodvultdeus. 

Infine nel cimitero di Domitilla, sulla via Ardeatina, nella 
così detta regione degli apostoli, affreschi delle pareti riprodu- 
cono scene dell’amministrazione annonaria, di cui facevano parte 
in gran numero gli africani, e abbondanti graffiti registrano 
anche qui nomi cristiani di sensibile sapore africano: /elicitas, 
Victorinus, Restitutus, Saturninus, Felicissimus. 

Più eloquenti ad ogni modo le testimonianze dirette. « Sia- 
mo di ieri — scrive Tertulliano nell’Apologetico — e già ab- 
biamo tutto invaso: le città, i quartieri, le rocche, i municipi, 
il senato, il foro. Se noi ci ritirassimo; se ci abbandonassimo 
ad una secessione in massa, voi, pagani, rimarreste sbigottiti 
gdinanzi alla vostra solitudine; trasalireste di stupore e di ter- 
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rore al silenzio delle cose, alla morte dell’universo ». E al pro- 
console Scapula, acerrimo, persecutore di cristiani, l’ardito li- 
bellista chiede spavaldamente verso il 212: « Ormai rappresen- 
tiamo pressochè la maggioranza di ogni città. Che cosa farai 
tu di tante migliaia di individui, maschi e femmine, di ogni 
età e di ogni gradc, che si offrono a te, confessi? Di quante 
mai spade non avrai bisogno? Vorrai decimare Cartagine? » 
Non prenderemo, s'intende, alla lettera il passo dell’immagino- 
so avvocato. L’iperbole è arma familiare all’arte oratoria; più 
familiare del solito all’oratoria africana; familiarissima poi allo 
scrittore cristiano. Ma fatta pur la debita tara alle amplificazioni 
dell’apologeta, appare indiscutibile che ad essa abbia dovuto 
cifrire lo spunto un contingente realmente notevole di cristia- 
ni, sulla cui entità del resto non mancano informazioni paral- 
lele. Sappiamo, per esempio, da molteplici fonti, tra cui la 
menzione di san Cipriano, che sul tramonto del secondo secolo 
un sinodo convocato da Agrippino a Cartagine raccoglieva non 
imeno di 70 vescovi, che non dovevano essere nè pure tutti 
quelli che contava in quel momento l’Africa romana. Volendo 
tradurre in cifre questi dati, controllati proporzionalmente dai 
ritrovamenti archeologici, sembra che non si debba essere lon- 
tani dal vero calcolando a un sesto la frazione dei cristiani sui 
300,000 abitanti di Cartagine, e sui 7,000,000 circa che popo- 
lavano, agli inizi del terzo secolo, l’Africa nord-occidentale. 
La propaganda cristiana non perde allora, sugli allori gua- 
dagnati, le comunicative virtù del proselitismo. A tempo di 
Cipriano la cristianità cartaginese assume una tale importanza, 
che il suo vescovo appare come un vero proconsole di fronte 
al proconsole ufficiale. Nonostante le dure prove attraversate 
durante la violenta bufera suscitata da Decio e da Valeriano, 
il movimento ascensionale del cristianesimo non si arresta al 
tramonto del terzo secolo, e le lotte interiori scatenate dallo 
scoppiare dello scisma donatista, sembrano intensificare il flus- 
so delle conversioni, invece di paralizzarlo. Alla conferenza 
inaugurata in Cartagine il primo giugno 411, sotto l’ispirazione 
e l’alta tutela di Agostino e la presidenza del tribuno Marcel. 
lino, per tentare le vie di un componimento amichevole fra 
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ortodossi e donatisti, intervennero non meno di 565 vescovi, 
titolari di 430 vescovati. Basta tale numero eccezionale per 
suggerire un’idea dell’ampiezza cui era giunta in Africa la 
conquista cristiana. 

Non sono questi però i dati più degni di attenzione per 
chi, anzichè accumulare statistiche, voglia indagare i rapporti 
profondi fra penetrazione romana ed evangelizzazione e miri a 
valutare il contributo offerto dalla cristianità africana al cristia- 
nesimo universale. o 

Per ciò che concerne il primo problema, le più recenti ri- 
cerche letterarie e monumentali; gli scavi coscienziosi, sopra 
tutto delle missioni scientifiche francesi; le diligenti raccolte 
epigrafiche; dimostrano in maniera perentoria che nessuno dei 
vescovati noti ha oltrepassato la frontiera romana. Tutti, ma- 
tematicamente tutti, erano compresi al di qua del /imes, disse- 
minati cioè, in regioni, nelle quali la colonizzazione era vigo- 
rosamente penetrata. Noi sappiamo che il limes recingente a 
sud i possessi romani a tempo dei Severi, quando il dominio 
romano nell’Africa tocca il suo apogeo, partiva col nome di 
tripolitanus, da Leptis Magna, e seguendo la cresta delle brulle 
cime che in fondo alla piccola Sirti si levano fra il deserto e 
il litorale a una cinquantina di chilometri dalla spiaggia, riusciva 
a Thamallùuma, creata da Adriano chiave della difesa strate- 
gica a sud del grande Chott. Di fronte cominciava il limes 
numidicus, la cui chiave era nell’istmo di Ttsuros, e che, con 
la fortezza ad Turres, chiudeva ermeticamente il passo verso 
la valle di Capsa. S'iniziava quindi la linea fortificata di Traiano, 
con le stazioni militari di Majores, ad Medias, ad Bddias, Ta- 
budaéos, Véscera, Gemellae. Di qui la frontiera continuava ad 
ovest fino all’attuale Doucen, per risalire a nord-ovest fino ad 
Ausum; poi saliva nettamente a nord, e all’altezza di Usindza 
piegava nuovamente ad ovest, e toccando Columnata e Ala 
Miliaria, terminava a Sala, sull’Oceano Atlantico. 

La propaganda cristiana ha seguito le orme delle truppe 
romane e non ha valicato il limes da loro difeso. Anzi i suoi 
risultati sono stati più o meno brillanti secondo che si svolge- 
va vicino ai centri di intensa romanizzazione, quale Cartagine 
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o Cirta. Dei 4390 vescovati rappresentati da uno o due vescovi 
alla conferenza del 411, 238 appartengono così alla Procon- 
solare e alla Bizacene, 153 alla Numidia e alla Sitifiense, at- 
tuale dipartimento di Costantina, 35 alla Cesariense e alla Tin- 
gitana, quattro soli alla Tripolitania. E come i molteplici strati 
etnici sovrapposti in territorio africano hanno subito in vario 
grado la presa della romanità, di difforme purezza si rivela 
parimenti la professione cristiana dei gruppi convertiti: dalla 
sdegnosa fede di Perpetua e Felicita, al grossolano sincretismo 
delle comunità berbériche, che intrecciano sulle tombe i sim- 
boli di Tanit e di Baal con la croce, ed accoppiano invocazioni 
funerarie cristiane al rituale Diis Manibus sacrum. 

Su questa coincidenza di confini romani e di confini cristiani 
possediamo del resto una esplicita dichiarazione di sant'Agostino. 
Verso il 418 un vescovo illirico, Esichio di Salona, si rivol- 
geva a lui, luminare della chiesa d’Occidente, chiedendogli se, 
essendo stato ormai il Vangelo predicato in tutto l’universo, 
la fine del mondo non dovesse senz'altro ritenersi imminente, 
a norma della profezia evangelica. Sant'Agostino risponde che 
noi e fra gli argomenti che suffragano la sua tesi adduce que- 
sto: « Ci son qui fra noi in Africa innumerevoli tribù barbari- 
che, in mezzo alle quali, come ci riferiscono coloro che ne 
vengono tratti quotidianamente prigionieri, il Vangelo non è 
stato ancora annunciato. Di esse, alcune, finitime al dominio 
di Roma, cominciano a conoscere il cristianesimo nell’atto stesso 
in cui l'Impero sostituisce ai loro re, i suoi prefetti ». 

Così si esprimeva Agostino, diciannove anni prima che i 
Roinani fossero cacciati dal territorio africano. Il cristianesimo 
appare veramente in Africa come un felice innesto su tronco 
romanizzato, i cui frutti maturi furono dal sagace agricoltore 
còlti in tempo, prima che l’uragano schiantasse l’albero secolare. 

Oltre ad aver dato alla letteratura pagana scrittori come 
Apuleio, Frontone, Massimo di Madaura, l’Africa diè alla lati- 
nità una pleiade di scrittori cristiani, che si distende, come 
una dinastia ininterrotta, dal secondo al sesto secolo cadente; 
Minucio Felice, Arnobio, Lattanzio, Mario Vittorino, Ottato, 
‘Ticonio, Mario Mercatore, Virgilio di Tapso, Vittore di Vita, 
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Fulgenzio di Ruspe, Draconzio, e poi i polemisti dei Tre ca- 
pitoli, Vittore di Tununum, Facondo di Erminana, Primasio, 
Verecondo, Liberato. Su tutti però troneggiano le figure di tre 
scrittori, ciascuno dei quali, da solo, sarebbe stato sufficiente 
a immortalare una chiesa: Tertulliano, Cipriano, Agostino. 

Nè la produzione di questi scrittori a noi noti racchiude il 
legato completo della comunità di cui sono stati gli interpreti. 
In seno ad essa si è svolto un intenso lavorio anonimo di pro- 
duzione liturgica e devozionale, che ha contribuito all’esperien- 
za e alla educazione di tutta la cristianità d'Occidente. 

Basta riflettere fugacemente a quanto tesoro di vita spiri- 
tuale è stato nei secoli attinto alla Bibbia latina, per valutare 
d’un tratto l’importanza dell’Africa nella storia religiosa d’Oc-. 
cidente, dal momento che da essa, proprio da essa, ha avuto 
origine la prima traduzione latina dei documenti in cui è con- 
tenuta la rivelazione giudaica e cristiana. 

Già nel 180 Vigellio Saturnino, interrogando il gruppo di 
cristiani condotti da Scillium alla sua presenza per essere giu- 
dicati, domanda loro, lusingandosi di raggiungere la prova delle 
loro pratiche magiche: « Che cosa c'è nei codici arrotolati della 
vostra capsa ? » E Sperato risponde: «I libri dei Vangeli e le 
lettere di Paolo, uomo giusto ». Ora, poichè quel piccolo nucleo 
di modestissimi borghesi, di popolani e di schiavi, non dove- 
va conoscere che il latino ed il punico, mentre il greco era 
patrimonio riservato ai letterati e ai commercianti di Cartagi- 
ne e delle altre città marittime, quei codici incriminati dovevano 
già contenere i primi saggi di traduzione latina neotestamentaria 
che fossero mai stati fatti. E da essi dovevano essere ricavati 
quei canti che, secondo la testimonianza quasi coetanea di Ter- 
tulliano, innalzavano a Dio i fedeli nelle loro riunioni serotine, 
dopo le lustrazioni delle mani e l’accensione dei lumi. 

Nella produzione dell’apologista latino compaiono subito 
dopo, innumerevoli citazioni bibliche latine. La loro sostanziale 
uniformità di dettato, la loro frequente identità con le citazio- 
ni di Cipriano, fanno legittimamente supporre l’esistenza in. 
Africa di versioni latine della Bibbia, da cui l’alta autorità 
del Vescovo cartaginese trasse, con la raccolta dei Testimonia,, 
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un-testo che divenne localmente il testo ufficiale. Esso dovè 
in breve conseguire una vasta diffusione e porre dovunque salde 
radici, se contrastò tenacemente il terreno alla propagazione 
della Volgata, che riusci solo stentatamente a soppiantarlo; e 
se, per esempio, il famoso codice £ dei vangeli, che lo ripro- 
duce fedelmente, veniva con probabilità portato a Bobbio da 
Colombano, dalla lontana Irlanda. 

Ma, più universalmente, l’Africa ha dato al mondo cristia- 
no le sue prime manifestazioni letterarie latine, tra cui vanno 
annoverati al primo posto in ordine cronologico gli atti dei 
ricordati martiri Scillitani. Mentre in greco la letteratura cri- 
stiana aveva raggiunto una esplicazione superba in tutte le sue 
“ramificazioni: nella letteratura apologetica con Giustino e Ta- 
ziano; nella poesia con le così ‘dette Odi di Salomone; nella 
polemica con i cinque libri del vescovo lionese Ireneo; Tertul- 
liano, dopo avere a lungo esitato fra le due lingue, e avere 
già scritto in greco un saggio sull’estasi e una tesi sul batte- 
simo degli eretici, si risolve nettamente per il latino, onde la 
sua parola ardente raggiunga gl’infimi strati, i più numerosi, 
della comunità cristiana. Già prima di lui del resto l’africano 
papa Vittore aveva dissertato, in latino, a quanto pare, sulla 
imbarazzante questione della Pasqua. Così dall'Africa doveva- 
no venirci i primi rappresentanti di una serie di scrittori, per 
merito dei quali attraverso la lingua, squisito veicolo di espe- 
rienze e di idee, è stata tramandata l’eredità spirituale di Roma. 

Né questa letteratura è immeritevole del nome. Se la moda 
non ha richiamato l’attenzione degli studiosi su di essa con la 
medesima intensità con la quale è stata frugata in tutti i suoi 
meati la letteratura classica, ciò non vuol dire che la tradizione 
integrale della latinità debba ripudiare gli scrittori cristiani. 
L’Apologetico di Tertulliano, per esempio, è un autentico ca- 
polavoro di forza dialettica e di vigore polemico: esso rappre- 
senta la più acuta giustificazione giuridica del cristianesimo 
nascente. Mentre gli apologisti greci, da Aristide a Teofilo 
antiocheno, preferiscono uniformemente di difendere la loro pro- 
fessione religiosa sul terreno filosofico, filosofi essi stessi che 
recano in giro la loro divisa e la loro coraggiosa parola: il 
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senso pratico dell’africaro si scaglia direttamente contro la legge 
e le autorità persecutrici, scoprendo la illogicità della loro pre- 
cedura, la tirannia del loro potere, la risibilità dei loro pre- 
supposti. Tertulliano ha consegnato ai secoli la prima alta as- 
serzione della libertà di coscienza di fronte allo Stato. 
Naturalmente esperienze nuove esigono vocaboli e forme 
sintattiche, nuovi anch’essi. Non si può raccomandare Tertul- 
liano alla benevolenza di un purista. Ma chi al di là delle for- 
me cerca l’esperienza genuina e Ja vita, ricorrerà agli scritti 
tertullianei come alla manifestazione letteraria più brillante, più 
acuta, più irruente del cristianesimo preniceno. Del resto le in- 
novazioni idiomatiche dello scrittore africano, non di rado già 
prevenuto su questo sentiero da Apuleio, mostrano di aver 
risposto a un bisogno duraturo dello spirito latino, se noi stes- 
si ne abbiamo conservato tuttora l'eco e la traccia nel nostro 


linguaggio. Tertulliano ha per esempio impresso un nuovo si-. 


gnificato a vecchi vocaboli latini, come gratia, sacramentum, 
saeculum, ed il nuovo significato permane tuttora nell’uso che 
noi facciamo dei loro derivati italiani. Tertulliano ha creato 
vocaboli nuovi, ricavandoli, componendoli originalmente da 
vecchie radici, ha imposto a termini esistenti inflessioni carat- 
teristiche; ma sono numerosi nel suo vocabolario originale 
termini di cui è agevole riscontrare la penetrazione nel patri- 
monio della lingua italiana. Scelgo a caso gratiositas, praemo- 
nitorius, inreligiositas, turpiloquium, christianizare, scandalizare, 
compendiare, ultimare. 

Fin qui però io non ho fatto che registrare contributi pu- 
ramente letterari della chiesa africana al cristianesimo continen- 
tale. Il bilancio, se si chiudesse ora, sarebbe scarso ed esteriore. 
I cristiani transmarini hanno trasmesso qualcosa di più all’ani- 
ma del cristianesimo romano: la Joro eredità più preziosa in- 
fatti è quella rituale. teorico-religiosa, disciplinare. 

Innanzi tutto la cristianità africana ha contribuito più di 


ogni altra chiesa alla fissazione e all’accettazione del canone - 
biblico. Ora se si riflette che una letteratura religiosa, ritenu-: 


ta fonte e custodia di verità rivelate, se non disciplinata da un 


III 


‘ 
’ 


canone, finisce col trarre all’illuminismo, e all’individualismo + 
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anarchico; e che solo i limiti fissati dall’autorità le garantisco- 
no la solidità e la funzione normali, si intuiscono immediata- 
mente le incalcolabili ripercussioni che nella storia religiosa 
d'Europa ha avuto l’attitudine dei cristiani nord-africani. La let- 
teratura sacra apocrifa non ha mai goduto le loro simpatie. 

Il canone muratoriano, questo primo saggio scritto di cano- 
nizzazione neotestamentaria è, è vero, secondo il quasi uma- 
nime consenso dei critici, di origine romana, forse vescovile. 
Ma, in fondo, la sua applticazione è stata tutt'altro che rapida 
e sicura, se ha avuto bisogno di tutte quelle postume conferme 
e dilucidazioni, sullo svolgimento delle quali hanno gettato lu- 
ce così copiosa le recenti indagini del von Dobschiitz e del 
Massigli. La chiesa africana invece, pur senza presentare un 
esplicito canone scritturale netto e positivo prima della secon- 
da metà del quarto secolo, in virtù di una spontanea intesa di 
cui sarebbe arduo scoprire i motivi e le scaturigini, ha appel- 
lato costantemente a quelle fonti di rivelazione, che sono state 
comprese nel canone ufficiale della chiesa cattolica. Ha spinto 
anzi così oltre il rispetto e la devozione verso la parola sacra, 
che Cipriano si fa scrupolo di dare citazioni alterate, e Ago- 
stino combatte la nuova versione geronimiana, perchè capace 
di turbare l’uso corrente della comunità. 

Se il canone biblico è una colonna dell’edificio cattolico 
la teoria della validità del sacramento, amministrato da qual- 
siasi ministro, purchè regolarmente investito del suo ministero, 
ne è il fondamento. Ebbene: la chiesa africana è ai suoi al- 
bori in prevalenza contraria al riconoscimento dei sacramenti 
conferiti da ministri indegni per eresia o scostumatezza. Ma 
tale prassi decade rapidamente; e da un padre africano, da 
sant'Agostino, il cattolicismo ha raccolto la più aperta giusti- 
ficazione della virtù sacramentale ex opere operato. È rimasto 
famoso nella tradizione teologica il suo assioma: « amministra- 
to da Pietro o da Giuda, il battesimo, è il battesimo di Cristo ». 

E a questo grande convertito, che ha avuto una parola per 
ogni stato dell’anima e un’idea per ogni problema della vita, 
il cattolicismo deve parimenti una dottrina della grazia, che se 
nasconde nelle sue pieghe ideali qualche sopravvivenza mani- 
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chea, ha salvato però dalle infiltrazioni di quello stoicismo 
cristiano, che fu il pelagianismo, la distinzione fra vita natu- 
rale e vita soprannaturale, e quindi la necessità della funzione 
ecclesiastica nella distribuzione dei carismi. 

1 più delicati e rigidi postulati cattolici, quali il primato 
romano e il giure applicato dalla chiesa di Roma, han trovato” 
inoltre negli scrittori africani apologeti decisi. Nelle ore più 
turbinose delle lotte pelagiane, quando papa Zosimo sembra 
tentennare e, favorendo l’insinuante monaco bretone, sembra 
voler riprovare la infaticabile campagna agostiniana a favore 
del dogma della grazia, Agostino non recrimina e non inveisce. 
Come son lontani da lui i giorni dell’iroso de pudicitia! Egli 
continua a far propaganda orale e scritta, ma mai smentisce 
il motto rispettoso pronunziato già a ricevere le lettere del 417 
di papa Innocenzo: «Sulla vertenza, gli atti de’ due sinodi 
sono stati trasmessi alla sede apostolica: le risposte sono giun- 
te. La causa è dunque chiusa: possa terminare ugualmente 
l'errore ». Ed è uno scrittore africano, il vescovo donatista Ma- 
crobio, ad adoperare per primo nella seconda metà del quarto 
secolo la formola solenne: ius ecclesiasticum. 

La liturgia romana è anch’essa largamente tributaria della 
chiesa cartaginese. L’uso delle agapi funerarie, della cui esi- 
stenza a Roma son venute anche di questi giorni alla luce 
‘tracce eloquenti sull'Appia, ha forse ricevuto l'impulso iniziale, 
come del resto la sua condanna definitiva, dai cristiani dell’Afri- 
ca: e da essi è venuto il più potente rincalzo alla lotta in Roma 
per l'assegnazione della Pasqua cristiana in un giorno diverso 
da quello solennizzato dagli ebrei. 

Ma c’è qualcosa di più. Indagini recentissime, cui io non 
vedo possano opporsi argomenti apodittici, tenderebbero a di- 
mostrare che lo stesso culto dei martiri è giunto ed è stato 
importato a Roma dalle comunità transmarine. Sta di fatto, che 
nè i documenti scritti, nè la tradizione monumentale suffragono 
la tesi che l’anniversario dei martiri fosse celebrato a Roma 
durante il secondo secolo. Ad eccezione degli apostoli Pietro 
e Paolo, sulla cui commemorazione romana del 29 giugno verte 
una polemica della quale non è il caso di dare qui ampia 
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contezza, nessun martire anteriore alle persecuzioni del terzo 
secolo è menzionato nel calendario filocaliano o in quello ge- 
rominiano. Non risulta che abbiano avuto sollecitamente com- 
memorazione liturgica illustri martiri romani comme Flavio Cle- 
mente, le due Domitille, Acilio Glabrione, papa Telesfero, 
Tolomeo e Lucio, il filosofo Giustino, il senatore Apollonio. 
Al contrario ci risulta — ed il fatto è veramente significativo — 
che mentre la data esatta della deposizione di papa Cornelio 
è stata dimenticata, se ne è fissata ben presto la commemo- 
razione liturgica in un giorno indubbiamente diverso da quello 
della sua morte cruenta; e che il giorno a tale scopo prescelto 
fu quello stesso in cui era caduto martire, sull’Ager Sexti a 
Cartagine, il grande vescovo Cipriano: il 14 di settembre, 

Riassumendo, il cristianesimo europeo deve all'Africa romana 
la prima versione latina della Bibbia e gli inizi di una lettera- 
tura propria nell’idioma di Roma; significative manifestazioni 
del rispetto a um canone scritturale e notevoli espressioni di 
vita liturgica e devozionale, quali l’agape funeraria e, forse, il 
culto dei martiri; una grandiosa teoria della grazia e una fer- 
ma dottrina della efficacia sacramentale; infine l'esempio di un 
devoto ossequio al primato romano. 

Più insigni però di tutti gli altri meriti, la Chiesa africana 
due ne vanta al cospetto di Roma, della società cristiana, della 
intiera cultura occidentale; quello di avere contribuito sopra 
ogni altra, anzi contro molte altre, a salvare il patrimonio let- 
terario della classicità, e quello di avere, in secondo luogo, 
offerto al mondo una dottrina storico-sociale che ha rappre: 
sentato realmente il Vangelo civile del cattolicismo. 

Il cristianesimo primitivo, ad eccezione di pochi illuminati 
maestri, come qualche apologista, li organizzatori della scuola 
catechetica alessandrina e più tardi Apollinare di Laodicea, ha 
concordemente ostentato una cordiale e irriducibile avversione 
alla letteratura e alla speculazione pagane. lo non so veramente 
che cosa sarebbe accaduto di questo inestimabile tesoro este- 
tico e culturale sulle soglie dei cenobi medioevali e dei loro 
silenziosi scriptoria, ponte di passaggio fra noi e l’antichità, 
se un africano-altino, antico maestro di retorica, non si fosse 
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Jevato a difenderlo, a inculcarne l’uso e il rispetto, a garan- 
tirne, indirettamente, la trasmissione manoscritta. 

Proprio mentre Girolamo, l’aspro dalmata iracondo, che si 
faceva flagellare in sogno dagli angeli per le sue incorreggibili 
simpatie ciceroniane, paragonava grossolanamente la letteratura 
classica alle ghiande di cui si pascevano gli animali immondi 
custoditi dal figliol prodigo, ec imperava tassativamente, « ne le- 
gas philosophos, oratores, poétas, ne in eorum lectione requie- 
scas », Agostino affrontava per conto suo lo spinoso problema 
della cultura profana nel libro Il del De doctrina christiana, e 
lo risolveva con felice criterio proclamando la necessità di con- 
cedere agli scrittori classici ampio diritto di cittadinanza nel 
recinto della educazione cristiana. Traendo una luminosa imma- 
gine da un particolare dell’Esodo, là dove è narrata la fuga 
degli Israeliti dall'Egitto, egli scriveva: « Come gli egiziani 
avevano non solamente gli idoli che il popolo di Israele dove- 
va detestare e schivare, ma anche una preziosa suppellettile 
d'oro e d’argento, un corredo di vesti sontuose, che il popolo 
d'Israele, secondo il comando di Dio, portò via di soppiatto 
per farne uso migliore, dopo che gli egiziani inconsapevoli eb- 
bero donato tutto a loro; così le dottrine dei gentili, oltre alle 
finzioni superstiziose che noi, con Cristo, dobbiamo abominare, 
nell'atto stesso di uscire dalla comunità dei pagani, implicano 
discipline liberali magnificamente utili alla difesa e allo splen- 
dore della verità religiosa. Come oro e argento ricavati da prov- 
videnziali filoni naturali; come vesti preziose intessute e deco- 
rate da mani ignare della loro destinazione, il cristiano deve 
fare tutto suo e adoperarlo saggiamente per la illustrazione 
della propria fede ». 

La similitudine agostiniana sorti un successo grandioso. Noi 
la troviamo invocata ininterrottamente per tutto l’alto medioevo: 
in Cassiodoro, in Alcuino, in Valafrido Strabo, in Prudenzio 
di Troyes, in Rabano Mauro, in Ratiero di Verona, in Pier 
Damiani, infine, in pieno secolo tredicesimo, nella memoranda 
lettera di Gregorio IX all’Università di Parigi, del 1228. 

Dio mi guardi dal cadere in esagerazioni, per amor di tesi; 
ma a me pare che il consiglio del grande africano abbia eser- 


in 39760, 


citato un’azione notevolissima, in tutto il processo della cultu- 
ra medioevale cristiana, che ha pazientemente ruminato la tra- 
dizione classica. Dico di più: in una misura non determinabile, 
ma certamente sensibile, alla sintetica regola agostiniana deb- 
biamo se l’Aquinate ha operato con la sua scolastica quella 
fusione di aristotelismo e di dogma, in cui è la più poderosa 
affermazione filosofica della nostra razza e se all'ombra del 
pontificato, Roma ha segnato, con il suo Umanesimo, la se- 
conda età augustea. 

Infine sant'Agostino ha tracciato nei ventidue libri del De 
Civitate Dei una filosofia della storia, in cui sono apparse la 
novità e la forza delle applicazioni sociali dei principî cristiani. 
Quando nel 410 Alarico ebbe manomessa Roma, e i cittadini 
fuggiaschi si riservarono sulle sponde dell’Africa a narrare « la 


pietà dell’arsa città» -— i pagani maledicendo a Cristo, i cri- 
stiani smarriti dinanzi all’immane catastrofe che sembrò, e 
tale apparve a Girolamo, il rovinio stesso della storia, — lo 


spirito del grande vescovo ipponese vide anche lui sorgere di- 
nanzi a sè una serie di problemi, sui destini delle nazioni in 
genere, su quelli di Roma in particolare. Dal diuturno travaglio 
del suo pensiero usci l’opera fondamentate dell’apologetica so- 
ciale cristiana. innalzandosi ad una vastissima sintesi, riuscen- 
do ad apprezzare limpidamente i meriti della veneranda me- 
tropoli e a prevederne confusamente i non caduchi destini, 
Agostino non si sgomenta come il solitario di Bethlem e non 
si lascia cogliere da presentimenti funerei. Nel valutare gli even- 
ti, egli non pone a base di calcolo il successo politico, ma, 
investendo la speranza messianica in una larga visione mistica 
della vita sociale, addita nel corso della storia la coesistenza 
di due clementi cittadini, quelli che aspirano a Dio e quelli 
che rimangono aderenti alla terra, e scopre il perenne supera- 
mento di questi, per merito di quelli. « Due amori, egli dice, 
suscitarono due città: l’egoismo, che fa di sè il centro di ogni 
aspirazione, fino a calpestare ogni ideale altruistico e divino, 
creò la città terrena: l’amore del divino e dell’ideale, spinto 
fino all’abnegazione di sè, edificò la città di Dio ». Le due città 
non possono separarsi, come non è possibile scindere nell’ in- 
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dividuo gli elementi di bene e di male, che fanno della vita: 
una ininterrotta tragedia. Ma con l’occhio rivolto a una visione- 
di beatitudine che rende insignificanti, quasi dolci, le prove e- 
i dolori; con una volontà di sacrificio, che non teme di affron- 
tare le prove supreme per il compimento dei doveri imposti: 
dalla coscienza; con un senso di carità inesauribile e univer- 
sale; la città di Dio è l’anima vivificatrice del mondo, che as- 
sicura la persistenza e la sopravvivenza della società, oltre le- 
catastrofi provocate dall’umano egoismo. Nella instaurazione- 
della società divina sta la più insigne novità del cristianesimo, 
Sui valori transeunti dell'etica pagana si elevano ormai i valori 
permanenti dello spiritualismo cristiano; i quali non annullano 
e non rinnegano i primi, ma ne proporzionano l'apprezzamento : 
alla visione remota della suprema pace soprannaturale, in cui 
si realizza misteriosamente il regno di Dio. La storia non ap- 
pare più come una successione slegata e irrazionale di avve- 
nimenti ora lieti ora lacrimevoli, bensì come un continuato: 
movimento di disciplinata ascensione, in cui l’ideale preme co- 
stantemente sul reale, verso un ampliamento progressivo della 
città di Dio, in seno alla città terrena. 

Il manicheo convertito aveva così, felicemente, formulato,. 
in termini di cristianesimo, la teoria del progresso. 

Oramai la Chiesa africana poteva, mentre i Vandali inve- 
stivano Ippona, rassegnarsi al fosco destino imminente. La fiac- 
cola trasmessa ad Agostino dai suoi vecchi rappresentanti aveva 
già raggiunto la sua più intensa capacit uminosa, e oltre. 
mare c’era chi si accingeva a raccoglierla, per avanzare, innal- 
zandola, sulle nuove vie della storia europe 

Quella fiaccola dovrà essere ormai nascosta sotto il moggio,. 
per sopraggiungere di più pure e vaste luci? C'è oggi chi lo. 


pensa e lo scrive apertamente. Proprio in questi giorni, mentre: 


io venivo empiendo queste pagine, un cortese amico mi man- 
dava dalla Svizzera un significativo, recentissimo libro. In esso: 
Ernesto Troeltsch, già professore all’Università di Heidelberg 

da poco promosso trionfalmente a quella di Berlino, studia: 
appunto i rapporti di sant'Agostino con l’antichità, con il me- 
dioevo, col mondo moderno. Ho scorso il libro con spiegabile: 
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avidità. Quale amara impressione ne ho riportata! Non mi ar- 
resterò qui ad esaminare la strana sua tesi che vuol fare di 
Agostino un uomo esclusivamente legato al mondo antico, e 
quindi estraneo, nonchè alla vita moderna, a quella stessa ci- 
viltà medioevale, in cui l’onesto borghese alemanno crede di 
aver rappresentato, nei suoi antenati di ferro, la parte più 
brillante. Rilevo piuttosto le sentenze della prefazione — scritta 
quando già da mesi la grande guerra scuoteva il mondo, — 
in cui il filosofo e storico teutone pone a raffronto la Città 
di Dio con i Discorsi alla nazione germanica del Fichte, per 
«dichiarare oltrepassata da secoli la filosofia dell’africano, viva 
e luminosa invece l’esortazione del filosofo, che nel' 1810 inau- 
gurava l’Università di Berlino. 

I due scritti, giudica il Troeltsch, si propongono i medesi- 
mi problemi e sono pervasi dalle identiche preoccupazioni. Ma 
mentre la parola del padre della Chiesa, più vicina a quella 
predicazione di Gesù che si rivolgeva ad una folla di oppres- 
si e di disperati, induce ad un minimum di vita politica e so- 
spinge inesorabilmente all’inerzia contemplativa del monaschi- 
smo, la parola, al contrario, del pensatore tedesco, rivolta ad 
un popolo sano e ricco di energie vitali, stimola ad un maxi- 
mum di vita politica, onde « una nazione — e si capisce quale — 
avendo riconosciuto nei proprio organismo statale e nella pro- 
pria cultura l'incarnazione — riferisco testualmente — della 
immanente divinità della ragione» passa ad adempiere il do- 
vere di curarne la integrale manifestazione e la più ampia 
signoria. 

Inutile ogni commento a queste temerarie dichiarazioni; il 
commento, purtroppo, è intorno a noi, nell’Europa insanguinata. 

Dinanzi a questo giudizio sommario, che vorrebbe definiti- 
vamente deporre Agostino, come una mummia bene imbalsa- 
mata, nei freddi ipogei della storia, mi sovviene quel capitolo 
del De civitate Dei dove, esaltando le straordinarie virtù che 
avevano meritato ai Romani l’ impero del mondo, il padre afri- 
cano distingue la brama alta e nobile della gloria, dalla bru- 
tale e bassa cupidigia del dominio. I Romani, egli dice, nutri- 
rono sempre in cuore la fiamma della prima, ma furono san- 
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tamente immuni dal tarlo della seconda. « I Romani — cito le 
parole dell’ ipponese — non commisero mai gli orrori ai quali 
si abbandona colui che è spinto da cieca avidità di bottino. 
Chi vuol dominare, non già per quel lodevole desiderio di 
gloria che vieta di compiere gesta dispiacevoli agli uomini che 
giudicano con equità, ma solo per soddisfare gl’ istinti febbrili 
del possesso, cerca di conseguire quanto agogna, pure attra- 
verso le più manifeste scelleratezze; egli finirà con il lasciarsi 
indietro le belve, sivc crudelitatis, sivz luxuriae vitiis». (V, 19). 

Chi ripudia oggi Agostino ha letto forse in queste parole 
la condanna anticipata di qualche odierna aberrazione e si è 
affrettato a confinare e isolare la voce molesta nel più remoto 
passato ? 

Non voglio indugiarmi qui in una analisi politico-psigolo- 
gica fuori di posto. Ma in nome di una esperienza che dura 
da quindici secoli, mi sembra lecito proclamare che non è an- 
cora sorta la filosofia capace di soppiantare quella eletta con- 
cezione storica agostiniana, sintesi di saviezza latina e di idea- 
lità evangelica, in virtù della quale, come in virtù di un fer- 
mento instancabile, ha palpitato e si è levata nella storia la 
civiltà occidentale. 
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